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بسم الله الرّحمن الرّحيم 
تقد يم 


يدور جدلٌ وخلاف بين الباحثين حول منشأ علم الكلام الاسلامي وبدایاته 
وذلك لتضارب الآراء واختلافها حول مفهوم علم الكلام ومنشئه والدواعي التي 
استوجبت وضعه. 

لكن قبل الخوض فى متاهات الآراء والأفكار والروايات التاريخية عن أسباب 
منشأ علم الكلام» فاٍئني 5-6 أمام حقيقة تاريخية لا يمكن لأحدٍ نکرانها ألا 
وهي أن حقيقة علم الکلام هو العلم الذي یتکفل بالدفاع عن العقيدة» والعقائد كانت 
موجودة قبل الاسلام وکانت الصراعات المذهبية على قدم وساق بين معتنقی هذه 
النحل» ففی الديانة الواحدة كانت الاراء والتفسیرات للنصوص الدينية مختلفة نوعا 
ما وتارءٌ متضاربة. وهذا الاختلاف والتضارب كان یستوجب الجدل والتقاش» و كرا 
مالم يقتنع أي طرفي بأدلة الطرف الآخر. فکانت النتيجة التکفیر أو الاتهام بالابتعاد 
عن جوهر العقيدة وأصولها. وقد حدثت المجادلات المذهبية عند جميع الديانات 
فى العصور القديمة؛ لكن الذي يهمنا فى المقام هو أن المسلمين كانوا على صلة 
رقنا بالبهود والتضاری -قبل طهور الاسلام وبعده دفالفرب قو قتي الجزیرةالعرية 
عموماً ‏ وفي مدينتي مكة ویثرب ‏ على الخصوص ‏ کانوا يعايشون أقواماً من 
الطائفتین» وخاصة فى یثرب حيث كانت تعيش جالية يهودية كبيرة فیها وفی حصن 


SORE AROSE 1‏ اماد وه ولع مزه تاق لتقي فى ستول لذ ون 


خيبر. فالعرب کانوا على علم بمعتقد اتهم الدينية ونصوص کتابهم المقدس كما هم 
كثيراً ما کانوا یلتقون آحبارهم وکهنتهم فى بلاد الشام والیمن والحبشة ویسمعون 
آخبارهم وتصوراتهم عن الحياق والعالی والخالقء والموت. والقيامة. وما إلى ذلك. 
واستمر هدا الارتباط حتی بعد بعثة الرسول (علبهالتلام) بل ازداد. وسمع المسلمون 
عن اليهودية والنصرانية أكثر ممّا کان یسمعون قبل البعثة فالآيات القرآنية كانت تنزل 
تباعاً وتبين للمسلمین آصول دينهم ومعتقداتهم وکان الرسول (علبهالتلام) في مرحلة 
إنشاء جيل لا یتشابه فى آصول معتقداتها مع معتقدات البهود أو النصاری بل هو 
على خلافبٍ وتنافر معهاء فقد كانت الآيات القرآنية والأحاديث النبوية تثبت إنحراف 
اليهود والنصارى عن أصول ديانتهم الصحيحة وتحريفهم للمعتقدات الحمّة التى نزل 
بها الوحی على موسا وعیسی (علبهماالتلام) وكانت هذه المقولاات تصل مسامع 
الأحبار والرهبان فتثير في نفوسهم الحميّة للدفاع عن العقيدة السائدة التي تربئوا في 
أحضانها وتلمّوها يدا بيد عن الأباء والاأجداد وعن الجیل الذي کانوا یحاولون إبعاده 
عن الجدال المذهبی الذی قد ينبت فى نفوسهم الشك. فیمیل بهم إلى حضن 
الاسلام. وقد إتخذ الرهبان والأحبار سياسة الهجوم بدل الدفاع اعتقاداً منهم بأن 
الهجوم خير وسيلة للدفاع فبدأوا يبثون الشكوك , ين ال امن ول أصول 
معتقداتهم من الوحی ومصدره وأن الآيات النازلة هل أن مصدرها جبرئيل الأمين أو 

غيره» وشككوا فى الفروع والأحكام وما إلى ذلك. و 
عليهم الرسول (صلی ان عليه وآله) فى أحاديثه» وهکذا استمر الجدل. وان كان النصرٌ أ أخيراً 
اام لکن تری آن حقيقة علم الکلام وواقعه کان موجوداً فى الصدر الأول وأن 
لم يكن معروفاً بأنّه علمُ الكلام. ولكن حقيقته التى هي الجدل للدفاع عن المُعتقد 
كانت موجودة, وهذه حقبقة لا يمكن لأحدٍ انكارهاء فالمسيحية دافعت بلاهوتها 
عن نفسها آمام اليهودية والوثنية» وهكذا اليهوديةء وكذلك المجوسية دافعت عن 
سلامة عقيدة اتباعها أمام الانحرافات والتفسيرات والتنبوءات التى وقعت في بلاد 
فارس كالمزدكيّة والمانوية» فكل عقيدة وملة ونحلة وديانة لها من الاصول والادلة ما 


تتمسّك به وتدافع عن نفسها أمام ما تراه أفكاراً منحرفة وهدّامة وضالة. 

إلا ان ما يهمنا في المقام هو أن المسلمين منذ الصدر الأول دافعوا عن 
عقيدتهم وشريعتهم أمام الهجمات التي تعرضوا لهاء لكن لم يكن هذا الدفاع مبنياً 
على أسس المنطق الأرسطى الیونانی» وم کان مستندهم في الدفاع الآبات القرآنية 
والأحاديث النبوية. فكان دليلهم على وحدانية الخالق هو الآيات القرآنية ولم یُسمَم 
منهم أنهم استندوا إلى القياسات المنطقية للدلالة على استحالة التثليث. فالمسلمون 
في الصدر الأول لم يكن قد طرقت آذانهم بعدٌ فلسفة اليونان ولا منطقهم. بل كانوا 
يدافعون عن الشريعة بالمنطق البسيط البعيد عن التعقيدات والقواعد الفلسفية. لكن 
مع تطور الأمور واستيلاء المسلمين على بلاد فارس والشام ومصر واختلاطهم مع 
شعوب هذه البلدان» واجهوا ثقافات جديدة لم يألفوهاء فاضطروا للمواجهة والدفاع 
أن يتسلحوا بنفس سلاح الأعداء فتعلموا ثقافاتهم واستوعبوها وصبّوها فى قالب 
اسلامى وبدأوا الهجوم. فكان الجوهر والمادة واللب اسلاميا والقوالب يونانيةء ولا 
الإستعانة بمنطق اليونان فى سبيل إعلاء كلمة الدين والشريعة طالما لا 
تتمارض تلك القوالب مع الدين الف فالاسلام حت المسلمین على التعلم 
وأخذ الحکمة من أي جهة كانت ما دامت تعین المسلمین على نشر الديانة 
الاسلامية وثقافتهاء وهکذا کان. 

ومضى الصدر الأوّل وانتهی عصر الرسالة بوفاة الرسول (عليه الصلاة والتلام) 
فاختلف المسلمون فيمن يخلف رسول الله. فحدث أول انشقاقٍ بين المسلمين. 
فذهبت جماعة إلى أنّ الخلافة أمرٌ موكولٌ إلى المسلمین بينما ذهب آخرون إلى أنَّ 
الخلافة والإمامة امتدادٌ للنبوة وأن الرسول قد عیّن وصيّه فلا مجال للرأى والاجتهاد 
في تعيينه» فبايعت الطائفة الأولئ فى سقيفة بنى ساعدة أبا بكر. وامتنعت الطائفة 
الثانية عن الاعتراف رمن و ا لا عع ریق ی تس 
إلى أن الخليفة المنصوص عليه هو على بن أبى طالب عبنم وهكذا نشأ التشيع 
كمذهب واستمر فى المعارضة مع نهج الخلافة ومدرستها. وتدل البحوث 


۸ نونو او اا ENE RES‏ ونور كتاف القن دن ول الذي 


والدراسات التاريخية على أن الإمام علی بن أ بي طالب هو أوّل من وضع | اشن غلم 
الکلام فالروايات التاريخية تشير إلى أن الإمام كان يدافع عن حقّه فى الامامة 
والخلافة منذ وفاة الرسول (علبهالتلام) وحتى أيام خلافته. فشكّك في أدلة القوم على 
أفضلية الخليفة الأول وفى كيفية اختيار الخليفة الثانی ثم سَخِر من القواعد العامة 
والاأسس التي بنوا عليها الشورئ. ثم حينما استخلفه المسلمون شدّد نكيره على 
يئر ة أسلافه فى الخلافة وتسییرهم دفة آمور المسلمین. فخطب مرارا فى الكوفة 
وفى جموع المسلمين في صفين, والنهروان» والبصرة اوا وا 
انجراف الوم عن سنة رسول الله لیاف عليه رآله) ومنهجه القويم فى الإمامة والخلافة. 
وإليك نتفاً من أقواله: 

قال الشريف الرضى: لما انتهت إلى أمير المؤمنين (علبهالتلام) أنباء السقيفة بعد 
وفاة رسول الله (صلی الله 20 قال (عليه السلام): 

(ما قالت الأنصارٌ؟ قالوا: قالت منا أميرٌ ومنكم أمير. قال (عليهاسلام: فهلا 
إحتججتم بأن رسول الله (سلن ان عليه وآله وصضی بان بحسن إلى مُحسنهم ویتجاوز عن 
ET‏ 

قالوا: وما فى هذا من الحَجّة عليهم؟ فقال (علبهالتلام): لو كانت الإمامة فيهم لم 
تكن الوصية بهم!! 

نم قالمبهسم: فماذا قالت قریش؟ قالوا: إحتجّت اي شجرة 
الرسول (صلى ان عليه وآله)... فقال (علبه التلا»: احتجوا بالشجرة وأضاعوا الم ة!!) ۲1۱ 

فانصا قال (عليه اتلام): 

(فأينَ تذهبون! وأنّى تؤفكون! والأعلامٌ اة والكنات واضحة : وال 
منصوبة فأينَ يتاه بكم وکیف تعمهون! وبينكم عترة نبیکم وهم أزمّة الحق» وأعلا 
اه الصدق! فأنزلوهم بأحسن منازل القرآن» وردوهم ورود الهیم 


(۱) نهج البلاغة: خطبة ۰۱۷ تحقیق صبحي الصالح. 


العطاش ١7)‏ 
وفي خطبة يذكر الصفات التي ينبغي أن يتحلى بها الإمام والخليفة» ثمّ بعرض 
إلى الخلفاء الذين سبقوه فيقول (علبه التلام): 

(... وقد علمتم أنه لا ینبغی أن يكون الوالى على الفروج والدماء والمغانم 
والأحكام وامامة المسلمین البخیل» تکرن ا امراب هه ولا لجاهل لیم 
بجَهله. ولا الجافی فَيَقَطعهم بسانت ولا الخائف للد رل فيتخذ قوماً دون قوم ولا 
المُرتشى في الحكم فيذهب بالحقوق ويقف بها دون المقاطع. ولا المُعطّل للشئّة 
فلك الأمة ۳ 

وفى خطبته يتحدث (عليه التلام) عن الخلافة ویقول: 

۳ الناس» إن أحقٌّ الناس بهذا الأمر أقواهم عليه. وأعلمهم بأمر الله فیه... 
ولعمرى. لئن كانت الامامة لا تنعقد حتی بحضرها عامة الناس» فما إلى ذلك سبیل 
ولکن أهلها یحکمون على من غاب عنهاء ثم لیس للشاهد أن یرجم ولا للغائب أن 
ا 

وأمّا خطبته المعروفة ب(الشقشقية) فهي أكثر خطبه عباسلا صراحة في 
الاستنکار عى الخلافة والشوری. یقول: 

(آما والله لقد تقمصها فلان [یقصد الخليفة الأول]» وأئه لیعلم أن محلى منها 
محل المُطب من الرّحئ. ینحدر عنی السیل... فصبرثٌ وفی العین قذی. وفی الحلق 
تحن آری كران ا حتی مضی الأول لسبیله»فأدلی بها الى قلاف [یقصد الخليفة 
لثني] بعده... فیا سكا تاهو یستقیلها في حاف )د عقدها ل"خر بعد وفاته لش 
ما تشطر ضرعیها فصيّرها في حوزة خشناء يَعْلّظُ كَلِمُها... فصبرت على طول المدة 


(۱) نفس المصدر: خطبة ۸۷ 
(۲) نفس المصدر: خطبة ۰۱۳۱ 
(۳) نفس المصدر: خطبة ۱۷۳. 


۲۰ لمم ه 000066600000 606666000806060 6 000000006000006 ناهج اين في اصول الین 


وشدة المحنة. حتئ إذا مضی لسبیله جعلها في جماعة زعم أنى أحدهم. فيالله 
وللشوری» متی اعترض الریب قن مع الأول منهم. حتی صرث قر الی مذه 
النظاثر... إلى أن قام ثالث القوم [یقصد الخليفة الثالث] نافجاً حضنیه بين نثیله 
ومعتلفه. وقام معه بنوأميّة یخضمون مال الله حضمة الإبل نبتة الربيع...)'"". 

وسار أتباع الإمام وشيعته على منهجه في المخالفة والمعارضة مع مدرسة 
الخلافة ونهجها وأتباعهاء ففتدوا آراءهم» بل وحشّدوا أكبر قدر ممكن من الآيات 
والأحاديث النبوية والشواهد والقرائن التاريخية الدالة على إمامة على بن أبى طالب 
وأحقيّته بذلك وتقدّمه على غيره. وكانت مساعيهم حافزاً لأتباع مدرسة الخلافة في 
النهوض والدفاع عن معتقداتها وقواعدها العامة التي بنوا عليها أركان الخلافة. 
فحمّدوا الطاقات. وبذلوا الجهود فى تفنيد آراء الشيعة إن بزعمهم ثم أدخلت 
السياسة أيام معاوية وبعده آنفها في الامو فاصطنعوا المذاهب واشتروا الذمم 
والأقلام من أجل تزویر الأحاديث وتقليبهاء ثمّ حرّضوا الطوائف أحداها على 
الأخرى لكى بُشغلوا المتكلمين في معاركهم الكلامية ويُبعدوهم عن التفكير في 
القضية الأصلية ألا وهى الخلافة والامامة. 

لکن الذي بت فى المقام أن الشيعة الإمامية والتى اعتقدت بإمامة الأئمة 
الآندى شر مارت :على ا فکان لهم أصول وقواعد کلامية مختصة بهم 
استقوها من خطب الامام على بن أبى طالب وسائر الأئمّة وخاصة الإمامين أبي 
جعفر الباقر وأبى عبد الله دق فالمتبم فى المصادر الكلامية عند الامامية يرى 
أثر قوة الجدل وصلابة الحُجَةء ليس فى مباحث الإمامة والخلافة (وهما حجر الزاوية 
في علم الکلام الإمامي) فحسبء بل وحتی في الأمور الأخرى التي هي خارجة عن 
نطاق المعتقدات الدينية وتتعلق بالأمور العامةء وقضايا الكون وما إلى ذلك فمنشأ 


القوة ومصدر الصلابة هو بناء قواعدهم وأصولهم على الأسس العامة التى استقوها 


(۱) نفس المصدر: خطبة ۳. 


من أبلغ المسلمين وأفضلهم بعد الرسول «علبهالتلام) ألا وهو الإمام على بن أبي طالب. 
فإن قراءة سريعة لكتاب (نهج البلاغة) والذي هو جانبٌ صغير من خطب الامام 
وأقواله. نرئ أن الإمام تعرض فى خطبه التي ألقاها خلال فترة خلافته القصيرة إلى 
أمور هامة يتعلق بالكون والحياق لم يتعرض لها قبله أحدٌ واستقى منه الآخرون 
مبادئهم ومنهم الإمامية. فقد تحدث الامام عن الخالق وصفاته الجلالية. وعلم الله 
تعالی» ورؤية الله وعن التوحید. وقدم الخالق. وصفة الملائکة. وأوصاف السماء 
والأرض وكيفية خلقهما. وخلق العالم والانسان؛ والبعث. والموت. والصراط 
وأهوال یوم القیام وفناء الدنياء والایمان والکشن والضلال والفسق. والأعمال 
الصالحة. وعصیان الخلق للخالق. والنبوة وصفات الأنبياء. والوحي والقرآن, 
وجوهر الرسول. وعلم الغيب. وصفات أئمة المسلمين» والجهاد. والتحكيم. 
ووصف الادراك. والشوری. والشرق بين الحق والباطل. والرجاء وكيفيته. 
والمنافقون. والأمر بالمعروف والنهي عن المنک وحق الوالي والرعية. والقضاء 
والقدر والعصمة. والثواب والعقاب. والتوبة؛ والشفاعة. والعدل والظلم. والنفس 
الانسانية و... وغيرهاء وهذه كلها آموز شغلت أفكار الفلاسفة المسلمین ومتکلمیهم 
منذ أن فرغ المسلمون من فتوحاتهم واشتفلوا بالعلوم وخالطوا الأمم الأخرئ 
وسمعوا تصوراتهم عن الکون والحياة. 

وفي هذه الدراسة نحاول أن نتعرض لتاریخ علم الکلام عند الشيعة الامامية 
منذ القرن الاوّل الهجري و حتی بدایات القرن الثامن. ونقصد بالشيعة» الخط الشیعی 
العام الذين اعتقدوا بإمامة علی بن أبى طالب ثم الامامين الحسن الق ت 
من ولد الحسين (عليهم التلام) 585 57 الشبيعية الأخرئ التى خرجت عن هذا 
التب ۱ 


القرن الأول الهجري 

يعتقد الامامية بالهم آوّل من وضع آسس علم الکلام كما تژید البحوث 
والدراسات التاريخية على أن الشيعة کانوا السبافین فى هذا المجال لأنهم عدّوا منذ 
الصدر الأوّل ‏ وحينما أرسيت دعائم الخلافة e‏ المعارضین والمنکرین 
لهاء وكانت المعارضة فى بدايتها مقتصرةًٌ على الامامة والخلافة دون غيرهما من 
مباحث علم الكلام. فان اتباع مدرسة الخلافة ومؤيديها بنوا أصول الخلافة على عدة 
ركائز واستنتجوا منها شرعية الخلافة وهى: 

١‏ إن أبا بكر كان أسنّ من على بن أبي طالب. ومن السابقين في الاسلام 
وأقرب الصحابة إلى الرسول. 

۲ إن الرسول كان قد إستخلف آبا بكر فى الصلاة أيام مرضه. فمن رضيه 
الرسول لدينهم رضوه لأمور دنياهم. 

۳ - اجماع المسلمین - أو أهل الحل والعقد - على بيعة الخليفة الاوّل في 
سقيفة بنی ساعده. 

لک الشيعة فنذوا هذه الرکائز وذهبوا إلى بطلانها واثبتو! أن الرسول (عب الشلام) 
قد أوصى إلى علی بن أبي طالب بالخلافة واستدلوا على ذلك بالروايات المتواترة 


والمشهورة عند القوم. 

ولم يستمر الجدل بينهما طويلاً حيث توفى الخليفة الأوّل بعد مدّة قصيرة لم 
تتجاوز السنتين واستخلفه عمر بوصية منه. وهكذا نقض الخليفة الأوّل بنفسه 
الأسس الثلاثة السابقة التي بنی علیها شرعية خلافته, حیث اختار عمّر خليفة دون 
استشارة من المسلمين» ولم يكن يملك من الصفات والمؤهلات كما زرُعم امتلاك 
أبى بكر لها فلا سبق فى الاسلام» ولا قرابةء ولا الصلاة ولا الاجماعٌ من أهل الحل 
والعقد كانت تسند شرخیته: وتبلبلت الأمور بعد مقتل عمر واختيار عثمان خلفاً لهه 
فللمرة الثانية نمضت الركائز السابقة. واحتار أتباع مدرسة الخلافة فى توجیه فعل 
الخليفة الثانی» فان عثمان لم نك بملك من الصفات بوالم وهات آدناهاء کما أن 
تركيبة الشوری كانت تركيبة غريبة» وکانت النتيجة واضحة منذ البداية لصالح الحزب 
الأموى. 

واستمر الشيعة فى المعارضة وكثر أتباعهم ومؤيدوهم. لأنهم كانوا یعرضون 
للمسلمين أصولاً ثابتة وواضحة لا تنقضها المصالح الآنية والسياسية الحا کمة وقوي 
جانبهم بعد خلافة الامام على بن أبى طالب وما شاهده المسلمون من سيرته. 
و له شرا وتدمّره في ذات الل لوص ا الشخصية والعائلية. 

وفي هذه الفترة حدث الانشقاق الخطیر الثانی بين المسلمین. فقد انقسم 
الناس بين مساندٍ لعلی فى حروبه ومواقفه. وبين مائل إلى معاوية وحزبه الأموي. 
وجماعة ال روا لفرفتین وخرجوا علیهماه وجماعة رابعة اعتزلت الفریقین حیت 
رات أن الاعتزال أسلم طريقة لحفظ الدین والدنیا (= المُرجئة)» وك جماعة من 
هؤلاء تمسکت بالایات القرآنية أو بالاحادیث النبوية لدعم وتبریر موقفها وبیان 
شرعیتهاء لکن فى هذه الفترة لم يكن لعلم الکلام دور مهم إذ إن كلمة الفصل كانت 
للسیف فقد وقعت معارك طاحنة. وسالت دماء غزيرة وکانت النتيجة السياسية لها 
نیت آرکان :کش اسف راها اة اا عاك مج من اا 
والبحوث الكلامية الجدیدة التى صنت إلى سابقاتهاء حيث ان وفائم هذه الفترة 


1 یبن 000000000000666 منهج اين في أصول ال 


أفرزت أموراً:كحكم المسلم الخارج على الامام. هل هوكافرٌ أو فاسق أو مرتدٌ؟ وهل 
يجب أن يحاربه الإمام؟ وما حكمه لو فتل هل يتعامل معه معاملة المُسلم أو إنّه لا 
حرمة له؟ ۱ 

وما خکمه اراس وما مدی شرعية الحاکم با والسیف؟ 

ومسألة القضاء والقدر. 

وهكذا تطور علم الكلام من هذه الناحية. 

ثم جاء دور معاوية بن أبى سفيان (۰) ٠١‏ ه) فاضطهد الشيعة فى أيّامه أشدٌ 
الاضطهاد. ولكن لم یوثر ذلك على طبيعة معارضتهم لمدرسة الخلافة وافرازاتها فى 
أيام الإمام الحسن بن على (عليهالتلام) (۵۰-۳۰ه) ثم حدئت فاجعة کربلا عام ۱هفی 
أيام يزيد بن معاوية ركان سافن ال ارك قل شور غات الت اتب 
الشيعة إعلامياً وفكرياً. ۱ 

واستمرت سياسة الكبت الأموى ضد الشيعة إلى أن عصفت بدولتهم رياح 
الثورة» فانشغلت الخلافة الأموية بمعاركها مع خصومها من العباسيين والعلويين فى 
خراسان والرّى والعراق» فاستغل أئمة الشيعة واتباعهم هذه الفرصة الذهبية فى نشر 
الفكر الشیعی وترويجه. فربّى الإمام محمد بن على الباقر (01 1١14‏ ه) والإمام أبي 
عيذ ی هم ۱۱ ماب نال روّاد الفكر 
الکلامی عند الإمامية. 

ويمكن أن نشير إلى عدد من هؤلاء الرّواد الذين خاضوا معارك كلامية حامية 
مع خصومهم القدامئ من أتباع مدرسة الخلافةء والمرجثة. والعثمانية» ومع 
خصومهم الجُدد أي القدرية الذين ظهروا في عصر خلافة عبدالملك بن مروان 
الأموى  55(‏ 58ه ) ثم مع أخلاف القدرية أي المعتزلة الذين ظهروا في بداية 
الخلافة العباسية واستمر ازدهارها ونشاطها فترة قرنٍ من الزمن أي إلى أيام الوائق 
بالله العباسی (597؟ -1707ه) حيث قضى عليهم المتوكل العباسي. 

وهؤلاء الراد هم: قيس العاصر زرارة بن آعین محمّد بن علي بن النعمان 


الأحول الكوفى (مؤمن الطاق)ء هشام بن الحكم. عیسی بن روضة, الضحاك أبو 
مالك الحضرمي الكوفي» على بن الحسن بن محمّد الطاطري الحسن بن عليّ بن 
بقطين البغدادي» جديد بن حكيم الأزدي المدائنی. فضّال بن الحسن بن فصّال. 
حمران بن أعين الشيباني» هشام بن سالم الجواليقي» وغيرهم. 

ويكفي للدلالة على نشاط هذه المجموعة من المتكلمين في نشر الفكر 
الشيعي. وبث أدلتهم. والمناظرة مع خصومهم. الاشارة إلى عناوين الكتب أو 
الرسائل التي ألفها واحدٌ من هؤلاء الروّاد وأشدّهم تأثيراً في مستقبل الفكر الكلامي 
الإمامى أي هشام بن الحكم. حيث روى النديم والنجاشي أسماء مؤلفاته وهي: 

١-علل‏ التحريم ۲ -کتاب الامامة ۲ -الدلالة على حدث الأجسام ٤‏ الردٌ على 
الزنادقة ه الردٌ على أصحاب الإثنين”'' 5 التوحيد ۷ الردٌ على هشام الجواليقى 
۸-الرّد على أصحاب الطبائم !۲" 9 الشيخ والغلام فى التوحيد E ٠١‏ 
الامامة ۱۱ الميزان ۱۲ فى إمامة المفضول ١١‏ الوصيّة والرد على منكريها ١4‏ 
المیدان ۱۵ - اختلاف الى فی الامامة 5 - الجبر والقدر ١7‏ الحكمين ۱۸ -الرد 
على المعتزلة وطلحة والزبیر ٩‏ القدر ۰ الرد على المعتزلة ۲۱ الرد على 
ارسطاطالنى ي الم خد را ۱۳ 

هه ایا لبنت E‏ ارات زا سر للك از 
حيث نلاحظ كثرة المؤلفات عن الامامة والوصية. وهما من البحوث التى كانتا مثار 
الجدل منذ الصدر الأول وحتى يومنا هذاء وكذلك تفيدنا هذه القائمة. اسا کت 
بقية هؤلاء الرواد في فهم المدارس الفكرية والنحل التي كانت منتشرة فى نهاية القرن 
الأول الهجري وحتى منتصف القرن الثاني للهجرة. وأ آراءها كانت موضع نقاش 


(۱) الظاهر أنه يقصد بهم الثنوية. 

(۲( الظاهر أن المقصود هم الذين كانوا يعتقدون بطبيعة الأشياء وأن الاشياء لا تحتاج في وحودها إلى الله 
سبحانه بل توجد بطبعها. 

(۳) الفهرست: ۳ طبعة رضا تجدد. رجال النجاشی: رقم ۱۱۹6 طبعة جماعة المدرسین. 


1 مهمه همهم همهم ه ...6.0.6 ...000000000 تاهج التقين في أصول الین 
وجدل عند المتکلمین. 


القرن الثانی الهجري 

ویمکننا آن نصف الفترة التى امتدت من سنة ۵٩۵‏ ولفاية سنة ۵۲۰۳ بالفترة 
الذهبية لبلورة الفكر الشيعي 55 ففي هذه الفترة التي امتدت قرناً من الزمن 
عاش أربعة من أئمة أهل البيت وهم الإمام محمّد بن على الباقرء والإمام جعفر بن 
محم الصادق. والامام موسی بن جعفر الکاظم (۱۲۸ - ۱۸۳) والإمام علي بن 
موسی الرضا (۸ع۱- ۲۰۳)» فقد استفاد هؤلاء الأئمّة من الضعف الذي حل بالخلافة 
الاموية في نهایتها وانشغالها بمحاربة أعداءهاء ثمّ مشاکل العباسیین عند بداية 
استقرارهم وخلافتهم» وصراع اجنحتهم الداخلية والتصفیات الدموية لحلفاء الأمس 
غداة استیلائهم على الحکم والسلطة فأسس الامامین محمّد بن علی الباقرء وجعفر 
إبن محمّد الصادق مدرسة عظيمة فى المدنية وربیا فیها مجموعة كبيرة من الفقهاء 
والمفسرین. والمتکلمین صاروا مشایخ الفقه والحدیث والکلام لثلة اخری انتشرت 
في الحجاز والعراق وبلاد فارس وبلاد الشام وما وراء النهرء وکان لهولاء تأثيرٌ كبيرٌ في 
رک الي ابن و اس امه لعن ویک نی ا تشادن 
حيث إن المتتبع فى کتب العقائد والکلام بر آثر حُجج الشيعة وأدلتهم في مسائل 
العقيدة وغیرها. 

ويجب التنویه إلى نقطة. هامة یرتکز علیها الفکر الإمامى, الا وهو المزج بين 
العقل (أو الأدلّة العقلیة) والنقل» فالامامية اختاروا طريقاً وسطاً بينهماء فقد اعتمدوا 
علیهما معاً في بناء سس کلامهم وعقيدتهم. ولم یتمسکوا بظواهر الاحادیث دون 
تقييم مضمونها للمنطق العقلی كما فعلت الحشوية وأضرابها -كما لم تفرط في 
الاعتماد على العقل بمفرده والأعراض عن الأحاديث كما فعلت المعتزلت ومن هنا 
يرئ الباحث أن المعتزلة تقترب من التفكير الشيعي بل وتتفق معه في كثير من 
المسائل العقليةء ولكنها تبتعد عنه فيما بختص بالاأحادیث. فالشيعة تتمسك 


بمضمون الأحاديث الصحيحة الواردة» ومن هنا نرئ اتفاق المعتزلة والشيعة فى كثير 
من المسائل کوجوب معرفة الله عقلاً قبل وجوبها شرعأ وصفات الباري. ولزوم 
بعث الأنبياء والعدل وغیرها. ولکن في المقابل نرئ اختلافهما في مسائل كثيرة 
آخری مثل حکم مرتکب الکبيرة فان الشيعة یتفقون فى هذه القضية مع الأشاعرة في 
أن مرتکب الکبيرة مؤمنٌ فاسق قد خرج عن طاعة الله تعالی. ویخالفون المعتزلت 
القائلين بأنه لا موم ولاکافر بل منزلة بين المنزلتین» وغیرها من المسائل الكلامية. 


القرن الثالث الهجری 

وبعد وفاة الامام آبی عبدالله الصادق عام (۱6۸ه) تولی الامامة الامام موسی 
بن جعفرء ثم بعده الإمام على بن موسی الرضا. وفي هذه الفترة كانت الخلافة 
العباسية تمر بعصرها الذهبى» وكانت بغداد مهبط العلماء ومختلف المدارس 
الفكرية والتحل الدینیق وکانت الشيعة من أقوى المذاهب الاسلامية فيهاء فقد 
توغلوا فى الحياة السياسية والاجتماعية وخاصة الفکری فناظروا الخوارج. 
والزنادقق والثنوية» والقدرية» ولکن كانت أشد منازلاتهم مع المعتزلق فالمعتزلة 
برعم آئها تتفق مع الشيعة في الأصل والمنشأ حیث أن واصل بن عطاء - رأس 
المعتزلة أخذ أصول مذهبه عن الإمام على بن أبى طالب بواسطتين': 

١‏ - أبو هاشم ابن محمّد الحنيفة ۲ - محمّد بن الحنفية ابن الإمام على بن أبي 
طالب. وكان محمّد بن الحنفية تلميذه والده وتلقى منه العلوم. فلا غرابة فى أن يجد 
الباحث تشابهاً بل تطابقاً فى كثير من الآراء بين المعتزلة والشیعة ا حدا 
ببعض الباحثين إلى القول بأن الامامية أخذوا أصول مذهبهم عن المعتزلة» وف 


(۱) روى البلخي أن واصل كان ممن لقى محمد بن الحنفية وأخذ منه» وهو وَهمٌ» فان واصل قد تلمذ على أبي 
هشام عبدالله بن محمّد بن الحنفية» قال الشريف الرضي: ( كان واصل ممن لقى أبا هاشم عبدالله بن محمد بن 
الحنفية وصحبه وأخذ عنه. وقال قوم: اه لقى آباه محمداً (عليه التلام) ولاف قلط لان متا توف :رة 


ثمانين أو (حدی وثمانین» وواصل ولد فى سنة ثمانین). أمالى المرتضی: ۰۱۹۵/۱ 


۸ میم منم من 000000000000060 ناهج لین في أصول الین 


الحقيقة فان العکس هو الصحيح. إذ آن الشيعة أقدم نشأةٌ من المعتزلة. وکانت لهم 
آصول ثابتة ومعلنة قبل آن يُقدم واصل بن عطاء (۱۳۱-۸۰) وزمیله عمرو بن عبید 
(۱46-۸۰) على التجاهر بارائهما حول مرتکب الکبيرة وغیرها من أصول المعتزلت 
فالشيعة أحذت أصول مذهبها عن الامام على بن أبي طالب وكذلك المعتزلة. فهما 
استقيا أصولهما من مشرع واحدٍء فبقيت الإمامية وفية لمبادئها واستمرت على 
معارضة مدرسة الخلافة ومنهجها وعقيدتها. كما أله يوجد سبت آخر یژدی بالباحث 
إلى القول بأ الشيعة أخذت مبادئها من المعتزلة ألا وهو وجود الميول الشيعية 
القوية عند بعض أركان المعتزلةء فإن جماعة من أعيان المعتزلة ومُنظريهم كانوا 
بذهبون إلى تفضيل الإمام علي بن أبي طالب وتخطئة الخارجين عليه (مبهاتم) من 
الخوارج. وأصحاب الجمل. ومعاوية كأبى الهذيل العلاف البصري (۲۳۰ أو 3117 
۶ أو ۱ وابراهيم بن سيّار النظام (... ۔ ۲۲۱) وبشر بن المُعتمر (توفى ۲۱۰ه) 
وأبو جعفر الاسکافی (توفى ۲4۰ه) وأبو القاسم البلخي (توفى ۳۱۷ھ) ' وغيرهم. 
وكانت هذه الميول قوية إلى درجة أن ابن الراوندي وصفهم ب(متشيعة المعتزلة)'"' 
وقصد بهم الفئة التى تقابل العثمانية. فهذه الفئة كانت السبب فى المزيد من التقارب 
بين وجهات نظر ر الشيعة والمعتزلة حيث أنهما كانا معا يحاربان ويناظران 
اور عدي و د كانت راحدة 
ألا وهى محاربة الجمود الفكري والسعى فى نشر العقل والتفكير المنطقي بين 
۳ وحینما دالت دولة المعتزلة ايام المتوكل وحاربتهم الخلافة بمساعدة 
أهل الحدیث بعد قضية (خلق القرآن) نری أن المحاربة لم تقتصر على ضرب 
المعتزلة بمفردهاء بل شملت الشيعة أضاء فالمتوکل كان خصماً لدودا للشيعة قبل 
المعتزلة. ولکن الشيعة كانت أقوى من هذه الضربات والتصفیات فبرغم آفول دولة 


(۱) مقالات الاسلامیین: ۱۳۰/۲ الفرق بين الفِرق: ۰۱1۷ ۱8۸ مذاهب الاسمیین: ۱۲۷/۱ و ۲۰۱. 


(۲) الانتصار: ۱۰۰. 


المعتزلة وبزوغ نجم أهل الحديث بقيت الشيعة منيعة قوية؛ وكان لنقهاء الشنيعة 
ومتكلميهم مدارسهم ومجالسهم فى الكوفة وبغداد والريّ وقم. كما أن جهاز الخلافة 
ايضاً بدأ يدبٌ فيه الضعف والفتور فلم يستطع جهاز قمع الخلافة أن يَقمع 
معارذسيها كما كانت تفعل أيام عبدالملك بن مروان أو أبي جعفر المنصور!! 

وفى هذا القرن برز عند الشيعة مجموعة من المتكلمين درسوا عند أئمة 
الشيعة واستوعبوا الفقه والحدیث. فصاروا فقهاء ومحدثين ومتكلمين نذكر منهم: 

١‏ داود بن أسد بن أعفر. أبو الأحوص: له كتب فى علم الكلام ويُعدَ من 
۳ ۱ 

۲ - محمّد بن عبدالله بن مملك الجرجانی الأصفهانی: كان معتزلیاً ثم تشيع. 
وله کتب فى علم الکلام مثل کتاب المسائل والجوابات فى الامامت وکتاب محالسه 

۱ یر( 

مع آبي على الجبّاني . 

۳۔ محمد بن هارون الورّاف» اتو عيسو له كنب عديدة منها كتاب الإمامة. 
کتاب السقيفة, كتاب اختلاف الشيعة المقالات. توفى سنة ۵۲4۷ ۳ 

(1) ۱ 4 

الا فی اصل الامامة وله کتب 2 

۵ - الحسين بن أشكيب: من مشايخ الشيعة فى خراسان وما وراء النهر ومن 
المتکلمین كان مقيماً بسمرقند وكش له كتب منها: الردّ على الزيدية ۳. 

١‏ عبدالرحمن بن أحمد بن جبرویه أبو محمد العسکری كان متكلماً 
(۱) رجال النجاشي: رقم 4١4‏ طبعة جماعة المدرسين. 
(۲) نفس المصدر: رقم ۱۰۳۳ 
(۳) نفس المصدر: رقم ۰۱۰۱٩‏ 
(1) الفهر ست: 1 ۲. طبعة رضا تحدد. 
(o)‏ رحال النجاشي: رقم ۸۸. 
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مملك الاصفهانی عن مذهبه له كتب”". 

۷ على بن إسماعيل بن شعیب بن میثم التمار: وهو حفید میثم التمار ومن 
وجوه المتکلمین وکان یسکن البصرة له مناظرات مع أبى الهذیل العلاف والنظام 
وله کتب. وقد مدحه الندیم ووصفه بأنه أل من تكلم في مذهب الامامة ۳ 

۸-علی بن منصور: کوفی سکن بغداد وصاحت هشام بن الحکم وتعلم منه 
الكلام» وکان لهشام بن الحکم كتابٌ التدبیر في الامامق وهو جمع علي بن 
E‏ 

لكن أشهر متكلم شيعي فى القرن الثالث على الإطلاق هو الفضل بن شاذان 
النيسابوري. فهو الفقيه والمتكلم الضلیع. والشيعة تبجله وتعظم قدره. ولا زال قبره 
مزاراً في مدينة نيسابور بخراسان ويكفى للدلالة على قدرته فى الكلام وسعة علمه 
وتبرزه ونفوذ که تاد انا اما ورن الكلامية التى 
بلغت مجموعها Eh‏ النجاشی وأهمها: ۱ 
كتاب النقض على الاسكافي ‏ الوعيد - الرد على أهل التعطيل ‏ الأعراض 
والعواشر ار عن القتونة E E‏ المحمودة سيان أن : 
الضصلالة - الردّ على محمّد بن كرّام ‏ التوحيد فى كتب الله الرد على أحمد بن 
الحسين ‏ الردّ على الأصمّ فى الوعد al‏ يان اسان ایس زناف 
الخارجی الرد علی الفلاسفة - محنة الاسلام -الأریع مسائل فى الامامة -الرد علی 
المرجئة الرد على المنانيّة الرد على القرامطة -الرد على البائسة -الامامة الکبیر - 
معرفة الهدی والضلالة - فضل آمیر المومنین «عبهاتم؛ - المعیار والموازنة -الردٌ على 
الحشوية -الرد على الحسن البصري فى التفضیل وغيرها“. 
(۱) نفس المصدر: رقم 1۲۵ 
(۲) نفس المصدر: رقم ۰1۱۱ 
(۳) نفس المصدر: رقم 2۸ 
(4) رجال النجاشي: رقم .۸٩۰‏ 


ويبدو أن الرجل كان متخصصاً في نقض الآراء والأفكار والردٌ على أصحاب 
المذاهب. وقد طبعت وتشرت بعض مؤلفاته» وهی تدل على سعة علمه باختلاف 
الآراء والمذاهب والنحل المنتشرة فى تلك الفترة. وعلی فدرته فى نقد الاراء 
ودحضها. 

وهکذا ومع حلول القرن الرابع الهجري نری أن الشيعة لا زالت تحتل الصدارة 
ولها اليد العُلِيا فى الجدل والمناظرة. ولها مدارسها المنتشرة فى الآفاق. فلو أردنا 
رنه سيد و ين لباقت ا ا 
هذا القرن» نری أن هناك أربعة مذاهب رئیسیة: وهی ال ر روز جات 
الحدیث). والکرامية والشيعة. ویتفرع من هذه ا الأربعة مدارس عديدة 
آخری. 

ما الاشاعرة أو صحاب الحدیث والسّنّة فانها كانت مذهب الخلافة والدولة 
والسلطةء وقد دعمتها الخلافة منذ نشأتها وسعت في نشرها بشتی الوسائل والطرق 
المتاحة في تلك الأزمنة کنصب القضاة وانشاء المدارس وما إلى ذلك كما سعت 
الدولة فى نشر مذهبها بطریق القوة حيث لاحق الولاة وعمال الخلافة المعتزله 
والشيعة» ففي قضية (خلق القران) تمکنت الخلافة من کسر شوكة المعتزلة وتبدید 
شملهم حيث لم تقم لهم بعد ذلك قائمة الافى فترات محدودة» حيث كانت السلطة 
سكام اه الان مدو الى بعد با ا ارو شک یمرو عن 
العراق وبلاد فارس وأيام وزارة الصاحب بن عبّاد فى الريّ. 

أما الشيعة فبقيت قوية أمام الأشاعرة» والحنابلة» واصحاب الحديث والسنّت 
والكرّامية في العراق وخراسان واصفهان والريّ وغيرها من البلاد. وكانت تناظرهم 
وتدافع عن عقيدتها وتكيل لهم الصاع صاعين. ويمكن أن نعزو أسباب تفتيت شمل 
المعتزلة دون الشيعة إلى أن الاعتزال لم يكن مذهباً دينياً يجمع معتنقيه جامع 
العقيدة المقدسة التى يصعب إزاحتها عن النفوس. وإنما كان مذهباً فكرياً فلسفياً 
شمل قطاعاً رساسن يداك التبارات الفكرية وحتی الأصول 
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الخمسة التي بنوا علیها مذهبهم كانت موضم نقاش وجدلٍ عندهم. فکان أحدهم 
يرد آراء الآخرء والاخر ينقضه. كما أن أقطاب المعتزلة ورژوسها کان لكل واحدٍ منهم 
منهحٌ خاض ومدرسة خاصة وأتباع وتلاميذ یرون على نمط تفکیر شيخهم» فکانوا 
ینافشون ویردون آراء بقية المشایخ, فمدرسة معتزلة بغداد تختلف عن مدرسة 
معتزلة البصرة فى مجالات عديدة» وهکذا نری آنهم لم یمتلکوا عقلاً مُدبراً بوجه 
آتباعهم ویخطط لهم سياسة المواجهة في کل مرحلة. بل كل واحدٍ منهم كان رأساً 
یوجّه آتباعه کیفما شای وهکذا نری آنهم حینما واجهوا الضربة القاضية لم یستطیعوا 
أن يصمدواء فزالت دولتهم وبقیت منهم شرذمة متفرقة دافعت عن آرائها تحت 
غطاء الشيعة أو الزيدية. 

أمّا الشيعة فإِنّها كانت تعتقد بحقها الشرعى فى الخلافة وتذهب إلى إمامة 
الأئمة الائتی عشر من أهل البیت. وكانوا يطيعون أئمتهم طاعةً مطلقة وكان الامام 
عقلهم المُدبّر ویوجه شيعته بواسطة وكلائه المنتشرين فى البلاد الاسلامية. وكانت 
تجبى إليه الأموال» كما لم يشاهد اختلاف بين زعماء الشيعة فالفقيه والمتكلم 
الشيعى ببغداد كان یفکر كما يفكر زميله فى الرىّ وقم وخراسان. نعم كانت توجد 
خلافات فى وجهات النظر بين أصحاب المدارس الفکرية فمدرسة قم كانت 
مدرسة عي وفقه وكذلك مدرسة الرىّ. وکانت مدرسة بغداد مدرسه الرأي 
والاجتهاد والکلام وكانت تحصل بين هذه المدارس خلافات فى وجهات النظر. 
لكن توجد عندهم ثوابت معيّنة مومنون بها جميعاً. فهذه الميزة هي التي جعلت 
الشيعة قادرة على أن تقاوم وتصمد أمام الضغط الأموي والعباسی. وأن تقف 
آمامهما وامام كافة الهجمات التى تعرضت لهاء وتعلن عن مبادئها وفكرهاء بل وتبني 
لنفسها المدارس والمعاهد فى بغداد عاصمة الخلافة وفی أهم حواضرها کاصفهان؛ 
وقم» والری وخراسان. 57 الشام وتساهم مساهمة فعالة فى بناء الحضارة 
الا سلامية. 


القرن الرابع الهجري 

دخل العالم الاسلامی القرن الرابع الهجري ومشایخ الشيعة مستمرون في 
البحث والمناظرة والکتابة والأخذ والردٌ وتربية الطلاب. واليك قائمة بأسماء 
مجموعة من أهم متکلمی الامامية فى هذا القرن. ویتصدرها الشیخ المفید وبنو 
نوبخت. حيث برزت من هذه العائلة جماعة من فحول المتكلمين. كان لهم تأثیر 
بعید المدی فى بث الکلام الامامي. وأشهرهم الحسنْ بن موسی أبو محمد 
النوبختی» واليك شید | لمؤلفاته الکلامية حيث تدل على تضلعه في الکلام 
والمناظرة: 

كتاب الاراء والدیانات» فرق الشيعة. الردّ على فرق الشيعة ما خلا الامامیت 
الجامع فى الإمامة» الموضع فى حروب أمير المومنین» التوحید الكبيرء التوحید 
الصفین مختصر الکلام فى الجرّی کتاب کبیر ف فى الجُزءء الرد على آبي ی علي الجْبَائی 
في ردّه المنجمين. اا ای و ی ی ال 
طن الرافقة زازه على ما ال ار علي ني ی الردّ على يحيى بن 
أصفح» جواباته لابي جعفر بن قبة» شرح مجالسه مع أبي عبدالله مملك. في 
الاستطاعة على مذهب هشام من قال بالرؤية للباري عر وجل, النقض على آبی 
الهذيل» الردّ على آبی عيسى الورّاق. الحجح في الإمامة. النقض على جعفر بن 
حرب في الامام مجالسه مع أبى القاسم البلخى. التنزیه. الردّ على المجسّمة. الرد 
على الغلاة''. 

أا الشيخ المفيد: فهو آبو عبدالله. محمّد بن محمّد بن النعمان, المُكبّري. 
البغدادي (355 - 4۱۳ ولا نبالغ لو قلنا إِنّه أعظم متكلم إمامى في جميع القرون 
على الاطلاق. وقد دان واعترف له بالفضل والیَدّم معاصروه من آرباب المذاهب 
والنحل الذین جالسوه وناظروه. هذا فضلاً عن الامامیة. وللمفید تأثیر كبيرٌ على 


(۱) رجال النحاشي: رقم ۱4۸ 
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طريقة تفكير الشيعة حيث استطاع بقدرته العلمية» وتضلعه فى الفقه والحديث. 
والکلام والعلوم العربية» أن يبني منهجاً قويماً. ويرسى فواعد ثابتة تسیر عليها 
الشيعة بعده. والمفيد فضلاً عن قدرته في المناظرة والجدل فقد كان مؤلفاً مُكثراً. 
حيث سجّل له أصحاب السير والتراجم ۱۷4 كتاباً ورسالة» وقد وصل إلينا نيف 
وأربعين كتاباً ورسالة من مولفاته ومعظمها كتب كلامية دافع فيها عن عقيدة الشيعة 
حول مختلف المواضيع. 

آمّا بقية المتكلمين فى هذا القرن فهم: محمّد بن القاسم» الحسين بن علی بن 
الحسين بن بابويه المَمّي» محمد بن عبدالرحمن بن قبة الرازي' » محمد بن بشير 
الحمد وني (أبو الحسن السوسنجردی). محمد بن عبدالملك بن محمد التبّان» أبو 
الحسن الناشئ» ابن أبى عقيل العُمانى الحذاء البغدادي, وآخرون غيرهم. 


القرن الخامس الهجري 

ومما ينبغى ملاحظته فى هذه الفترة سيطرة عائلة آل بويه الشيعية على العراق 
وأجزاء من بلاد فارس. 1 العائلة وأمراؤها کانوا متسامحون إلى حد بعيد 
مع الفرق والنحل المتواجدة فى بغداد شواء السنيّة أو الشيعية. ومن هنا نرى كثرة 
المؤلفات والمصنفات فى مختلف المجالات ورواج مجالس البحث والنظر بين 
ازبات النحل. وفي هذه الأجواء استمرت الشيعة بمدارسها المنتشرة فى العراق 
وبلاد فارس من نشر الفکر الشيعي وبثه. وقد سیّب انتشار المذهب الشيعي إلى بروز 
الحساسیات عند بعض الطوائف والفرق المتطرفة کالحنابلف فهده الفرفة الصغيرة 
والمتطرفة فى آرائها وتصرفاتها كانت الباعثة على اشتعال الفتن الدامية بين 


(۱) متکلم عظیم المنزلة قوي الجانب» كان من رووس المعتزلة ثم صار إماميأء ویذهب بعض الباحئین إلى 
الاعتقاد بأنه وإ انتقل من عقيدة الاعتزال إلى التشيع وقال بالإمامة؛ لکنه لم يتخلٌ عن بقية آرائه الكلامية. 


راجع (ترائنا) عدد ۳۰ ۰۳۱۰ ص ۲۳۵. 


المسلمين» حيث كانت تحارب الشيعة فى بغداد والشافعية فى اصفهان والأحناف 
في الريّ وغيرها. 

ويمكن أن نعدٌ أهم ما أنتجته مدرسة بغداد الشيعية هو مجموعة من الطلاب 
الذين درسوا فى هذه المدرسة على يد مشايخها وخاصة الشيخ أبى عبدالله المفيد 
البغدادي. 57 القرن الخامس رواد الفكر الإمامي. ومن أهم هؤلاء التلامذة 
الشريفان الرضىء والمرتضى» والشيخ الطوسی. والنجاشی. والدوريستي. 
والشريف أبو يعلى الطالبى» وعبيدالله بن عبدالله السّدابادى. 

أا الشريف المرتضى (411-700) فقد أسندت إليه زعامة الشيعة في القرن 
الخامس وبعد وفاة شيخه محمد بن محمد بن النعمان المفید. اذ تمكن في فترة 
زعامته من مواصلة نهج شيخه في بث الكلام الإمامى» وكان ملفاً قديراً وله مؤلفات 
عديدة تتجاوز المئة والعشرين بعضها فى علم الكلام وأهمها (كتاب الشافي في 
الإمامة) فى ؛ مجلدات وهو نقض لكتاب الامامة من أجزاء كتاب (المغنی) في 
مباحث المع والعدل للقاضي عبدالجبار المعتزلى. والآخر كتابه (الذ خيرة 8 
علم الكلام). 

۳ الشيخ الطوسى  580(‏ 150) فقد فاقت شهرته على شهرة المفيد 
والمرتضى عند الشيعة ووسموه ب(شیخ الطائفة) وهو جدير بهذه التسمية. حيث بُعد 
من النوابغ الذين أحاطوا بمجموعة من العلوم بلغ منتهاها وغايتهاء ويكفى للدلالة 
على تبرزه فى علم الكلام فى بغداد عاصمة العلم والعلماء والمتکلمین أن الخليفة 
العباسي القائم بأمر الله ا درن القادر بالله أحمد أجلسه على كرسى علم الكلام 
ول فته لتقن درو ا و ماک حداف عوكلا و 
فاستمر الطوسي في الدرس إلى أذ استولت السلاجقة الأتراك على بغداد. فهجموا 
داره وأحرقوا مکتبته وکرسیّه. ففرٌ الطوسی من بغداد سنة 444ه وتوجه إلى النجف. 


(۱) طقات اعلام الشيعة: القرن الخامس ص ۰۱۱۱ 
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فأسس هناك مدرسته. وبدأ يجتمع حوله الطلاب الذين هربوا من بغداد. أو الذين 
توجهوا إليه من سائر البلادء وهكذا يبدو أن فرار الشيخ الطوسى من بغداد كان ذا 
فائدة عظيمة للشيعة» فكان السببٌ فى تأسيس أقدم جامعة اسلامية شیعية» حيث 


القرن السادس الهجري 

الملاحظ أنه مع استيلاء السلاجقة الأتراك على بغداد زالت دولة العقل 
والمدارس الفكرية المعتمدة على المنهج العقلی. أو خفت حدّتها إلى حين زوال 
سيطرة الا تراك بخلافة الناصر لدین الله العباسي عام ههه . فالاتراك الدين جلبهم 
الخلفاء من سهول آسیا الوسطی. کانوا على شلقهم المَبَّلى» وطباعهم الجافق 
ونفسیاتهم البسيطة والبعيدة عن الادراکات العقلية المعقّدةه کانوا لا بطیعون الا 
قزادهم طاعةً عمیای وهکذا نشرت عساکر الأتراك فى البلاد التى فتحوها واحتلوهاه 
الجهل والجمود. وا ویو المدارس الفكرية ودور العلم و التعليم؛ وکانوا 
أبغض ما یبغضونه الفلاسفة والکتب والمکتبات فأحرقوا فى بغداد وحدها مکتبات 
عديدة كانت منارات العلم والثقافة فى تلك العصور. عن خسرت الحضارة 
الاسلامية والانسانية أحد آهم معاقلها. 

وكانت الشيعة ممن خسر هذا المجال. فقد كانت بغداد إلى حين استيلاء 
السلاجقة تعد من معاقل الشیعة ففيها مدارسهم ومكاتبهم. ودور علمهم وفيها 
شيخ طائفتهم. وكانت هجمة الاتراك من الحدّة والشدّة بعحيث اضطر الشيخ الطوسي 
بعلمه» وفضله وسبقه» وشهرته فى مجالس العلم ببغداد أن يترك مكتبته وكرسيّه 
وداره عُرضة للنهب والحرق. ويهرب ليلاً إلى منطقة بعيدة عن بغداد على تخوم 
9 ب الامام آمیر المژمنین علي بن آبي طالب «مب تاه 
وبعض العلویین والشيعة المجاورین. فالتجا إليه وشرع فى استکمال المسيرة التي 


كان قد بدأها فى بغداد. 


فالضربة برغم قساوتها لم تكن لني الشيعة عن عزمهم. فقد كانوا ألفوا مثل 
هذه النكبات بين فترة وأخرئ. فهي لم تكن أشدَّ مما واجهوها أيام الأموبين 
وبدايات الخلافة العباسيةء فكان من تأثیرات هذه الحوادث أن فر الشيعة طلاباً 
ومشايخ من بغداد إلى غيرها من المدن والبلدان وكان لهذا الانتشار القسري تأثيرٌ 
إيجابي على الفكر الشيعي سواءً على صعيد المعطيات الفكرية أو نشرها. فبغداد 
خلال قرنين من الزمن كانت تحتضن الثقل الشيعي من فقهاء ومتكلمين وفلاسفة 
ومفكرين وغیرهم. لكن بعد سيطرة السلاجقة عليها نرئ زوال مركزية بغداد بالنسبة 
للشيعة وبروز مراكز جديدة لها في العراق نفسه (كالنجف والحلة) وفى بلاد الشام 
وبلاد فارس» ویکفی للدلالة على هذا الانتشار الشيعي ملاحظة أسماء متكلمى 
قا مت ابلك و عا د ال اا نانفا وناك تا 
a‏ 

أسعد بن أحمد بن آبي روح» أبو الفضل الرافضي. كان قاضياً بطرابلس. 
وكان له مجلس بحث ودرس في الشام وفلسطین, وله مناظرات مع فقهاء المالكية. 
وقد قتل على يد الفرنج حينما احتلوا مدينة حيفا قبل سنة ۰ھ . له مؤلفات منها 
غَيون الا وله ای الان وها" 

۲-طلائع بن رزيّك. الملك الصالح ( 4٩۵‏ -507ه). ولد فى العراق. وهاجرإلى 
مصر فولي أولاً نواحي الصعید. ثم استولی على مصر. روی الذهبي: (أنْه كان في 
نصرة المذ هب كالسكة المُحماة لا یفری فریّه» ولا یباری عبقریّه. وکان يجمع العلماء 
ویناظرهم على الامامة). وله مؤلفات وقصائد فى نصرة الإمامية' ". 

۳ - عبدالجلیل بن آبي الحسین القزويني الرازي» سکن الريّء كان متكلماً 
فدیرا له مؤلفات عديدة منها: بعض مثالب النواصب في نقض بعض فضائح 


(۱) طبقات أعلام الشيعة: القرن السادس» ۲۰. 
(۲) سير أعلام النبلاء: ۳۹۷/۲١‏ طبقات أعلام الشيعة: القرن السادس» ص .١10‏ 


دس« 


الروافض. البراهین فى إمامة أمير الممنین السؤالات والجوابات. 

والكتاب الأول مطبوع وقد ألفه عام 005ه. 

؛ ‏ عبدالجلیل بن أبى الفتح» أبو سعيد المتكلم الرازي» وُصف بأنه (استاد 
علماء العراق فى الأصولين» مناظرٌ ماه حاذق). له مؤلفات منها: مسألة فى المُعجن 
مسألة في الإمامة» مسألة فى المعدوم» مسألة فى الاعتقاد. e‏ 

۵ عبدالجلیل بن عیسی بن قطان وُصف بأنه 5 5 متبحره 
استاد الأئمة فى عصره) له مناظرات مشهورة مع المخالفین وله تصانیف "۳ 

5 جمال الدين آبو القاسم عبدالّه بن على بن زهرة الحلبی الخسینی (۵۳۱ - 
۰ ) سکن بلاد الشام ودرّس فى حلب. له مؤلفات: جوابٌ سؤالٍ ی 
النبوّة» نفى التخلیط. التبيين لمسألتى الشفاعة وعصاة المسلمين. جواب المسائل 
البفدادیق جواب سول عن العقل» دراك عن الاسماعبلیة ۳ 

۷-زین الدین على بن عبدالجلیل البیاضی. المتکلم المناظ كان یسکن الريّ 
وتقلد بها النقابةء له ا منها: الاعتصام فى علم الکلام الحدود. مسائل في 
المعدوم والأحوال“. 

۸-الشیخ زين الدين أبو الحسن على بن محمد الرازي: وُصف بأنه (المتكلم. 
استاذ علماء الطائفة فى زمانه وله مناظرات مشهورة مع المخالفين) ومن مصنفاته: 
مسائل فى المعدوم والأحوال» الواضح. دقائق الحقأئق ". 

٩‏ -الشيخ محمود بن على بن الحسن» سديد الدين الحمصي. كان من أعلام 
الإمامية وأئمتهم فى عصره له تصانيف عديدة في علم الكلام منها: التعليق الکبیر 


(۱) طبقات أعلام الشيعة: القرن السادس» ص ۰۱۵۵ 
(۲) طبقات أعلام الشيعة: القرن السادس» ص ۱۵۵. 
۳) طقات أعلام الشيعة: القرن السادس» ص .١56‏ 

: اليه س؛ ص 
(4) نفس المصدر: ص ٠١۳‏ . 


(۵) نفس المصدر: ص ۰۲ ۲. 


التعليق الصفین المنقذ من التقليد والمرشد إلى التوحید. التبيين والتنقيح فى 
التحسین والتقبیح بداية الهداية. نزل أواخر عمره همدان. فبنی له الحاجب جمال 
ایب نكيت تیاه )اسنة ری 

۰ السید علاء الدين أبو المظفر محمّد بن على بن محمّد الخجندي 
الحسني, كان تملیذ سدید الدین الحمصي في الکلام وقرأ عليه آهم کتابه (المنقذ 
ا 


وغيرهم. 


القرن السابع الهجری 

دخل العالم الاسلامی القرن السابع الهجري وقد زالت قدرتهم وبهتت هيبتهم. 
فالخلافات الداخلية وصراع الأمراء والحكّام فى الأقاليم على السلطة على أشدّهاء 
فكل واحدٍ منهم یتأمر على الآخر لسحب البساط من تحت قدمه. وأتباع حسن 
الصباح ينشرون الرعب والاغتیالات ولم تبق من الخلافة العباسية الا اسمها وهي 
تلفظ أنفاسها الأخيرة» وليس بينها وبين الموت الا رفسة غاز وبرغم ضعفها فهی 
تتآمر وتحيك الدسائس ضد آمراء الأقاليم حيث تحول البلاط لعباسی فی بغداد الی 
بؤرة المؤامرات» وقد طالت دسائسهم حتی وصل الأمر بهم أن طلبوا من المغول 
مهاجمة بلدان الشرق الاسلامی الواقعة تحت سيطرة السلاجقة. وکان هذا الطلب 
نذير شوم للعالم الاسلامی أجمع» فلم تتوقف جحافل المغول عند تخوم الشرق 
الاسلامي. ولم تقنع بازالة دولة السلاجقة فحسب. بل تقدمت إلى عقر الدیار 
الاسلامية وأمحت المدن الاسلامية العامرة عن بکرة أبيهاء وأخيرا داست سنابك 
خیولها قصور ألف ليلة وليلة ببغداء وهکذا زالت الخلافة العباسية وإلى الأبد. 


(۱) نفس المصدر: ص ۲۹۵. 
(۲) نفس المصدر: ص ۲۷۷. 


...ناهج لین في اصول الذّين 


أمّا الشيعة فقد E‏ بهذه الأحداث كسائر المسلمين. حيث فقدت مدارسها 
ودور علمها في مدن خراسان والرىّ واصفهان وأخيراً بغداد. فالشيعة برغم آنها 
فقدت بغداد كمعقل من معافلها العتيدة القويمة حين دخول السلاجقة إليهاء لكن 
برغم ذلك بقیت لها فیها بقية من العلماء تستروا فى الظروف العصيبة. واحتموا 
بالتقيّة وبدأوا یمارسون نشاطهم بهدوء دون أن يثيروا حفيظة الحکام المحتلين. ثم 
عادوا إلى النشاط العلنی بعد زوال سيطرة السلاجقة عند خلافة الناصر لدین الله 
العباسی عام ۵ حیث كان الخليفة شيعياً ویتعاطف مع العلویین. وفي أيامه عاد 
نشاط الشيعة فى البحث والتدريس والذبٌ عن معتقداتهی وبلغ بهم الأمر أن دخلوا 
البلاط العباسی کار مات لكن فى هذا القرن لم تكن بغداد هى 
و تس اتمه ا 
این ویک شم شام خن بغرن و 
المدرسة وفقهائها ومتکلمیها دوز مهم فى تاريخ الشيعة» وهی بحاجه إلى دراسة 
تعمقة ومستفيضة ليس مجال البحك عنها هنا إلا انا شیر إلى أن هذه المدرسة 
ميت تمارس نشاطها حتى بعد سقوط بغداد بل ونشطت حيث تمکن زعيم الشيعة 
نذاك بحنكة سياسية ولباقة أن يُبعد الحلة عن شرور المغول. ويكفي للدلالة على 
ندرة هذه المدرسة فی ثرية العلماء أن نشیر إلى نها آنجبت ورت واحدا من أعظم 
اه ای ی لش نا وال یاهع 
هو العلامة الحلي. ٠‏ ۱ 

ایحا ی وى هیا اه اس وت الب لضي 
متکلمیهم ألا وهو الخواجة نصير الدین الطوسي» وسوف نعود للحدیث عن 
ذین العَلّمين فى المستقبل القریب. 

ما بقية متکلمی الشيعة فى هذا القرن فاليك قائمة بأسمائهم ونشاطاتهم في 
ان بش نک یی ۱ 


١‏ إبراهيم بن عثمان الکاشغري, آبو اسحاق: وصفه ابن خجر بالغلر في 


التشيع» وقال ابن النجار اه كان يذهب إلى الاعتزال ویری رأي الفلاسفة. توفى سنة 
0ھ 

۲ أحمد بن جعفر الواسطی: كان يسكن بغداد» وقد تباحث معه ابن أبى 
الحديد المعتزلي حول مسألة تفضيل الإمام علي (عبهاشام» على غيره. وأشار إلى 
تباحثه فى شرحه المشهور على نهج البلاغة'". 

۳ابن سعادة, الشيخ كمال الدين أحمد بن علی بن سعيد بن سعادة البحراني: 
له کتاب (رسالة العلم) فى أربع وعشرين مسألة. وقد شرحها نصير الدين الطوسي ورد 
على بعض آرائه فیها. ووصفه الطوسى بأنّه (علامة الأنام» لسان الحكماء 
والمتکلمین...)"". ۱ 

4 - السید جمال الدین آبو الفضائل أحمد بن موسی بن جعفر بن طاوس 
الحلّى: وهو من علام مدرسة الحليق وممن كان له سهم وافر في تربية الطلالب. وقد 
تتلمذ عليه العلامة الحلى. وکان من المکثرین فى التألیف والتصنیف. وقد عدد له 
الششهرسون اتشر و عاس تفا وی اهنا لقافه لكا كاه( المقالة 
الفاطمية آو العلویة) فی نقض الرسالة العثمانية للجاحظ توفی سنة ۳۱۵۷۳ 

۵ الأمير حسام الدين» آبو الحسن بن رجاء: متکلم إمامى. له أبحاث حول 
الامامة مع السید رضی الدین بن عرفه فى حلب قبل عام 16۸ه. وقد جمعها في 

ره 


كتابه (مسائل فى الامامة وكيفية حصول الأطف بها)”” . 


السك رضى الدين بن عرفة: متکلم امامی. له مناظرات ومباحثات 2 


(۱) طبقات أعلام الشيعة: القرن السابع ص ؟. 
(۲) نفس المصدر: ص ). 
(؟) نفس المصدر: ص ۷. 
(4) نفس المصدر: ص ۱۳. 
(6) نفس المصد,: ص ۳۸. 


۳۲ 006000660600606 6 060606006000600 0000000.00006006.. مَنَاهِيٌ لين في اصول الدّين 


الاير تخسام الذين بن رجا 

۷ سالم بن محفوظ بن غريزة السوراوی (السوداوى) المشتهر بسديد الدين 
الحلّی: من أعلام مدرسة الحلة ومن المتكلمين البارغين فيهاء تتلمذ عليه جماعة من 
الأعلام منهم والد العلامة الحلى. له كتاب (المنهاج) فى علم الكلام وقد قرأ عليه 
جماعة من أعلام مدرسة الحلة کالمحقق الحلّي والسید رضی الدین ابن او 

۸ سعد الدين بن نجم الدين بن الحسن بن على الطبري: متکلم أمامي. له 
كتاب (تفضيل القرابة على الصحابة) وقد صنفه فى اصفهان عام ۱۷۳ه حينما رأى 
خلاف أهلها بين مفشل للصحابة ومُفضَل للقرابة'". 

9 - شرف الدين أبو علي» فخار بن معد بن فخار الموسوي العلوي: من أعلام 
مدرسة الحلة حيث يروى عنه جماعة من أعلام الحلة, له كتاب (حجة الذاهب) أو 
(الردٌ على الذاهب إلى تكفير أبي طالب) ". 

ا بانط وم اس 
بائه (الفقيه. المتکلی وشیخ الشيعة وق فان از ان جل وا و 
وکان صلباً فى التجاهر بآرائه فأوذي بهاء ثم ماجر ثانياً إلى جزین بجبل عامل وبقي 
فيها إلى أن توفی عام ۵۱۷٩‏ . 

١١‏ 2538 الدين محمد ابن القزوینی: من متكلمي الامامیف. وصفوة بأنه 
ان انا سکس 

۲ الشیخ كمال الدین میثم بن علی بن میثم البحراني: هو تلمیذ المتکلم 


(۱) نفس المصدر: ص ۱۷. 
(۲) نفس المصدر: ص ۰۷۲ 
(۳) نفس المصدر: ص ۰۷۳ 
)٤(‏ نفس المصدر: ص .١59‏ 
(0) نفس المصدر: ص ۰۱۲۵ 
)١(‏ نفس المصدر: ص177. 


الامامى أحمد بن على بن سعادة» وقد صف له استاذه كتاب (رسالة العلم) والذي 
أرسله 0 إلى ۳ الدين الطوسي فشرحه. له مصنفات عديدة بعضها فى علم 
الكلام منها: (النجاة يوم القيامة) فى الامامة و(القواعد) فى علم الكلام. توفي عام 
)۱( 

۳ - سدید الدين یوسف بن على بن المطهّر الحلّى: كان حياً حدود سنة 
6ه هو زعیم الشيعة فى عصره وإمام مدرسة الحلة» وحینما بعث هولاکو نصیر 
الدین الطوسي لزيارة مدرسة الحلة وتفقد أحوالها اجتمع بأعلامها وسألهم عن أبرز 
المتکلمین فى مدرسة الحلّة فمَدّم إليه سدید الدین بصفته (أعلم الجماعة بعلم 
الکلام وآصول الفقه). 

6 مفيد الدين محمد بن جهم الاسدي الحلّی: كان من أعلام مدرسة الحلّة. 
وممن تضلع في علم الكلام» وهو ممن قدّمه فقهاء الحلة إلى نصير الدین الطوسي 
بصفته ضليعاً في علم الکلام . 

۵ _جعفر بن الحسن بن يحبى الحلّى. آبو القاسم نجم الدين» المحقق الحلّى: 
فقيه مدرسة الحلة. ومن أعلامها البارزين» كان فقيهاً بارزاً ومتكلماً قديراء له 
مصنفات في الفقه والکلام. توفي عام ۱۷۲ . 


۹ھ 


الخواجة نصير الدين الطوسى 

و و ل | ا ی المع ا 
وأشهرهاء وقد ملأ صيته الخافقین. عُدّ من أفذاذ البشرء ومن أعلام الانسانيةه 
ومشاهير العلمای تُعت بصفات شتى منها (أستاذ البشر) و(العل الحادى عشر) 
و(المعلم الثالث) وغيرهاء ولد في جمادى الأولئ سنة 547ه. عاش فى فترة حرجة 


(۱) نفس المصدر: ص ۱۸۷. 
)۲( طبقات اعلام الشيعة: القرن السابع: ۱۵۵. 


۳ 660606060060666 66 60606066606060 000000000000600 متاه القین في اصول الذّين 


من تاريخ الأمة الاسلامية فجيوش المغول كانت تغزو البلاد الاسلامية وقد شاهد 
الطوسی بأمّ عینیه ما فعله المغول بمدن خراسان العامرة. وقد كان فى نیسابور حين 
هاجمها المغول وأبادوا المدينة عن بکرة آبها. فهرب الطوسی: وقضی فترة ا 
منذ عام ۱۲4ه ولفاية 701هفي قلاع الاسماعيلية. 

وسيرته بعد أن استوزره المغول وسار مع هولاكو لفتح بغداد إلى أن توفى فى 
بغداد عام ۲۷۲ه معروفة ومشهورة. وللطوسی مصنفات عديدة فى علوم شتى 
کالریاضیات. والفلك. والهندسة والعلوم الطبيعية» وعلم المناظرة والطب» 
والفلسفة والاخلاق والتربيةء والأدب والعروض. تبلغ المشتین. أما مولفاته فى علم 
الكلام فهى: 

. تجرید العقائد في علم الكلام» او تحرير العقائد'‎ - ١ 

فهو كتاب مختصر في أصول العقائد على المذهب الامامي ویعد من أهم 
لکتب فی مذا المجال عند الشيعة وعلیه شروح وتعلقات وردود کثيرة من الشیمة 
وغیرهم تبلغ العشرین» وأشهرها (کشف المراد فى شرح تجرید الاعتقاد) للعلامة 
الحلى. 

۱ ۲ - شرح الاشارات الموسوم ب(حل مشكلات الاشارات). 

۳ قواعد العقائد. أو الرسالة الاعتقادية أو المقالة النصيرية. 

٤‏ الفصول النصيرية. 

ه ‏ مصارع المصارع. وهو رد على کتاب (مصارعة الفلاسفة) لمحمد بن 
عبدالکریم الشهرستاني. 

7 تلخیص المحصّل. أو نقد المحصّل. 

كما له عشرات الرسائل في المباحث والمواضیع الكلامية. 


(۱) الذریعة: ۳۵۳/۳. 


العلامة الحلی *" 


تحدثنا فى هذه المقدمة عن سير علم الکلام عند الامامية منذ نشأته والی 
لقرن اام وقد کانت لا وقفات عند بعض اغلام الامامية المتکلمین ال ین کان لهم 
دور مهم فى ترسیخ أسس عقائد الامامية وتنظیرها. فهولاء الاعلام لم یقتصر دورهم 
على تأليف عدة کتب أو رسالات فى موضوع من المواضیع الكلامية المطروحة 
والمثارة فى تلك الأزمنةء بل كان لهم تأثير بعيد المدی فى مسار الفکر الشیعی. حیث 
هم لم يكونوا مقلدين لأسلافهم أو نقله لآراء الآخرين» وإنماكانوا مبدعين ومنظرين 
وأصحاب مدارس فكرية لها أصولها وقواعدهاء فرّبوا عليها مجموعة تلاميذ أتروا في 
بینتهم أولاً ثم روا فى الحواضر العلمية بواسطة كتبهم وتلامذتهم وأفكارهم. وقد 
كانت لنا وقفات عند بعض هؤلاء الأعلام النوابغ كالمفيد والمرتضی والطوسی وآخرین. 

لكن فى هذه الفترة (نهايات القرن السابع وبدايات القرن الثامن) نواجه 
نموذجاً فريداً من هؤلاء الأعلام» أي الحسن بن يوسف بن المطهّر الحلّى. والذي 


(«) إليك مصادر ترجمته: رحال ابن داود/۷۸ مجالس المؤمنين ۳۵۹/۲ رياض العلماء ۰۳۵۸/۱ امل الامل 
۲ خاتمة مستدرك الوسائل: 4۵٩‏ الفوائد الرضویة: ۱۲5 الکنی والالقاب ۳۱/۲ أعيان الشيعة 
۰۳۹/۵ الوافي بالوفيات ۸۵/۱۳ لسان الميزان ۱۳۱۷/۲ النجوم الزاهرة: ۲۱۷/۹ الاعلام: ۳۷/۲ 
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يصفه الامامية ب(العلامة) فهو يشارك أسلافه من متکلمی الامامية فى الصفات العامةه 
لکن ینفرد عنهم بآمور, فهو من الذين أحاطوا بمجموعة من الملوم إحاطة تامّة 
بحيث عَدَ رأسأ في كل علم. فقد شارك هذا العلم في الفقه. والاصول والکلام؛ 
والمنطق. والفلسفة وسائرانعلوم العربية. 

ولد العلامة سنة 14۸هفی مدينة الحلة السيفية فى بيت علم وزعامة دينية. 
فا وشن الدين ا لحل كاذ رف دید اتب عا لفيا تان 
ومن أعلام مدرسة الحلة. وحینما وصلت جیوش المغول إلى العراق وفد على 
هولاکو واستأمنه فأعطاه الأمان لأهل الحلة وبقية المدن الشيعية في جنوب العراق 
وخاصة المشهدین الشریفین فى النجف وكربلاء والقضية مشهورة معروفة. 

ویبدو أن هذا الولید كان ذا مواهب ومؤهلات عالية مما مكّنه اللحوق مبکرا 
إلى صفوف الطلاب فى مدرسة الحلْة فكانت بداية قراءته العلم على أبيه وبعض 
أقاربه و ا الحلة. 

فكما أن لحوقه إلى المدرسة كان فى سن مبكرة جدا كان تخرجه منها واستقلاله 
اا د النالكت زو مده 
حتی کان قد أکمل قراءته علی المشایخ ولم يعد بحاجة إلى اذ كلقن منهم العلم. 

وما يهمنا فى هذه الدراسة متابعة الجانب الكلامى للعلامة من حيث أساتذته 
ومشايخة فى ا وكتبه الكلامية وأخيراً تأثيراته في مدرسة الحلّة وخارجها. 

أما مشايخه فى علم الكلام: 

١‏ والده» وكان يعد من الأعلام والمتكلمين في مدرسة الحلَة» وحينما زار 
الخواجة نصير الدين الطوسي الحلة فد الشيخ يوسف إليه بصفته أحد أعلام الحلّة 
في علم الكلام والأصول. 

المحقق الحلی, أبو القاسم. نجم الدين جعفر بن الحسن بن يحيى» وكان 
من أبرز الفقهاء فى مدرسة الحلّة وهو صاحب أشهر مصئّف في فقه الإمامية أي كتاب 
(شرایع الاسلام في مسائل الحرام والحلال). 


۳ الخواجه نصير الدين الطوسی: وهو غنئنٌ عن التعريف. وقد أدرك العلامة 
آخریات حياته حيث دخل العراق مع الفاتح المغولى هولاكو سنة ٩۱۵ه.‏ فقد قرأ 
عليه العلامة بعض الدروس وقد صرح بذلك حيث قال: (وكان هذا الشيخ أفضل أهل 
عصره فى العلوم العقلية» والنقلية» وله مصنفات كثيرة ف فى العلوم الحكمية والأحكام 
الشرعية على مذهب الإمامية. وكان اشرف من شاهدنا ني الأخلاق. نور الله 
ضريحه. قرأت عليه الهيات الشفاء لابن سيناء وبعض 6 فى الهيئة تصنيفه 
رحمه الله» ثم أدركه الموت المتحوم قدس الله روحه) 

وحينما توفى الطوسي كان عمر العلامة لم یتجاوز الرابعة والعشرون. 

؛ - الشيخ كمال الدين میثم بن على البحراني: قرأ عليه العلامة التعليقات. 

ه-الشيخ مفيد الدين محمد بن جهیم الأسدي الحلّى: من أعلام مدرسة الحلة 
ومتكلميهاء وحينما زار الخواجة نصير الدين الطوسى الحلة قدم إليه مفيد الدين 
بوصفه أعلم أهلها بالأصولين والكلام. 

- الشیخ نجم الدين على بن عمر الكاتب القزويني الشافعي المعروف 
ب(دبیران): وهو صاحب كتاب «الشمسية» فى المنطق, وكان تلميذا لنصير الدين 
الطوسی. وهو من فضلاء عصره ومتضلعاً فى علم المنطق والحکمة ومدح العلامة 
فضله وعلمه وآدبه برغم زمالتهما عند الطوسی یقول: (کان من فضلاء عصره 
وأعلمهم بالمنطن, وله تصانیف کثيرة قرأت علیه شرح الکشف الا ما شلٌ. وکان له 
خلق حَسَنّ ومناظرات جيدة, وکان من أفضل علماء الشافعية عارفاً بالحكمة)!". 
ولم تذکر المصادر الموجودة المکان الذی تلقی فيه العلامة دروسه من 
القزويني فإنه لم يكن ساكناً فى الحلّف ویحتمل أن القزوینی حینما كان ملازماً 
للطوسي آیام فراءته علیه سکن ف الحلة فکانت فرصة مناسبة لان باخذ العلامة 


(۱) بحار الأنوار: 1۲/۱۰۷ 
(۲) بحار الانوار: 13/۱۰۷ 
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العلم منه. أو أن العلامة تلقى منه العلم فى بغداد وفى أسفاره إليها. 

۷ الشیخ برهان الدين النسفي الحنفي: وصفه العلامة بقوله: (هذا الشيخ كان 
عظيم الشأن. زاهداء مصنفاً فى الجدل, استخرج مسائل مشكلة؛ قرأت عليه بعض 
ا 

۸-الشيخ سديد الدين سالم بن محفوظ السوراوي (السوداوي): كان من أعلام 
مدرسة الحلة ومن المتكلمين البارعين فيهاء وید من طبقة شيخ مشايخ العلامة. ألف 
كتاب (المنهاج) في علم الكلام» وان هذا الكتاب كان مدار البحث في مدرسة 
الحله حيث قرأه عليه السيد رضي الدين ابن طاوّس. والمحقق الحلى. والعلامة 
وآخرون. 

٩‏ -الشيخ شمس الدين محمد بن محمد بن أحمد الكشّى: كان من مدرسي 
مدرسة النظامية ببغداد. وصفه العلامة بقوله: (هذا الشیخ كان من أفضل علماء 
الشافعية وكان من أنصف اا لدف ت افر عر هه اعدا 
فى بعض الأوقات» فيفكر ثم تخب اد وار اجون یقول: حتى تفكر في هذا 
عاودنى هذا السؤال» فاعاوده يوماً ويومين وثلاثة» فتارةً يجيب وتارة يقول: هذا 
ea‏ ولعل العلامة تتلمذ عليه فى بغداد إذ لم يسكن هذا الرجل 
الحلةء كما أن وصف العلامة له وصف دقيقٌ ینب عن نفسية رجل عاشره فترةٌ غير 
قصيرة حتى وقف على خسن سريرته» وانصافه فى البحث والجدل. 

هؤلاء المجموعة يمكن أن نسميهم مشايخ العلامة وأساتذته في علم الكلام 
والفلسفة والمنطق. ولكن يجب أن نشير إلى نقطة هامة ألا وهي أن العلامة لفرط 
ذكائه. وتوقده. وقدرته على الاستيعاب. لم يكن بحاجة إلى أن يمضى وقتاً طويلاً 
عند هؤلاء لكي یتلقی منهم العلم» خاصة إذا لاخظنا أن عدداً من هؤلاء المشایخ 


(۱) بحار الأنوار: 0353/5٠17‏ 1۷. 


(۲) بحار الأنوار: 06/۱۰۷ 33 


كانوا لایسکنون الحلّة. بل كانوا فى بغداد وغيرهاء والعلامة لم يكن يلتفي بهم إلا في 
فترات متباعدة وأظرٌ أن أطول مد قضاها فى الدراسة كانت عند الخواجة نصير 
الدين الطوسي. فائّه بصرح باه قرأ عليه كتاب (الإلهيات) في شفاء ابن سيناء ولو 
لاحظنا المطبوع من هذا الكتاب فإنه يمكن أن نقف على حقيقة مفادها أنه قضى 
فترة لا تتعدى الشهرين حتى أتم قراءة الكتاب على الطوسی. هذا فضلاً عن أن 
الطوسي لم يكن فارغ البال بحيث یتمکن من أن يبقى فترةً طويلة في الحلة فالعلامة 
كان متمكناً ‏ برغم صغر سنه من استيعاب ما يمليه عليه مشايخه بأسرع ما يمكن 
أن نتصوره لكن كان يوسع معارفه عن طريق قراءته لتراث المتكلمين والحكماء 
والفلاسفة ولا يشك المتتبع فى حياة الرجل أنه قضى أكثر وقته في قراءة الكتب 
بدلا عن التلقى من المشايخ» فإنَّ ما نلاحظه من سعة معلوماته عن آراء المتكلمين ‏ 
على اختلاف مشاربهم ومذاهبهم ونحلهم -والذي دونها فى مؤلفاته وبحث عنها لم 
يكن ليحصل عليها إلا بمتابعة كتبهم. فمؤلفات العلامة مشحونة بآرائهم» وليس فيها 
طابع الأمالى بحيث يكون قد دوّن ما أملى عليه مشایخه هذا مع العلم أن العلامة لم 
يتخصص في فرغ أو فرعين من المعارف. بل أله فى هذه الفترة من عمره التي لم 
يتجاوز فيها العقد الثالث كان قد مهر فى مجموعة من العلوم كالفقه والاصول 
والحديث والكلام والمنطق والعلوم العربية وغيرهاء وبرز فى جميع هذه العلوم 
کبروزه في علم الکلام» وب بعد ذلک في تدوین آرئه ومناقشة أعلام هذه العلوم. 

بعد هذا العرض الموجز لبدایات حياة العلامة الحلی» يجب أن نقف عند 
نقاط هامة من حیاته: ۱ 

١‏ -التشيع في عصر العلامة ودوره في تثبیت دعائمه وبسط نفوذه. 

۲ علاقة العلامة مع حکام المغول عامة والسلطان الجائیو خاصة. 

۳-مولفاته فى علم الکلام. 

٤‏ -کتاب (مناهج الیقین) وأهميته فى تراث الإمامية. 


«البحث الأوّل) 
التشيع فى عصر العلامة ودوره فى تثبيت دعائمه وبسط نفوذه 


سقطت مدينة بغداد عاصمة الخلافة العباسية عام 5057ه. وبسقوطها زالت 
الخلافة العباسية وإلى الأبد. وبرغم أن سقوط بغداد كان ضربة قاصمة للمسلمين 
عامة لكنه كان أشدٌ وطأةًٌ على المذاهب السنيّةء فقد كانوا يرون فى جهاز الخلافة 
وشخص الخليفة اجتماع السلطة الدينية والدنيوية. فالخليفة و هو الامتداد 
الشرعي للنبوة والرسالة كما نها کانت عندهم السلطان الذي يجمع شملهم» ويدافع 
عن بيضة الاسلام وحوزته. ويردٌ عنهم كيد الأعداء. وقد كان الخلافة سواء الأموية 
أو العباسية ‏ طوال القرون التى سبقت سقوط بغداد المعقل الرئيسي للمذاهب 
السنيّة» حيث كانت ملاذهم الأول والأخین وكانت سلاحاً بيدهم فى مواجهة 
أعدائهم العقائديين ورد كيدهم. حيث استفادوا منها كسلاح ذى حدّین فتارة 
استغلوا المناصب الحكومية کالقضای والولایق وأمامة الجمعة. ونظارت الاوقاف 
والتدريس وغيرها فى بسط مذاهبهم بين عامة المسلمين وطرد أعداءهم عامة. 
والشيعة خاصة بالمناظرات الفقهية والكلامية ومَنْعِهم من تصدي مناصب التدریس 
والقضاء وغيرهما. 

واخری استفادوا من سيف الخلافة لقطع رقاب مناوئيهم» وذلك حينما عجزوا 


عن افحامهم في المناظرات العلمية أو تشويه سمعتهم عند عامة المسلمين. 
فاصدروا الفتاوی - اعتمادا على سلطة الخلافة والصبغة الشرعيه التي كانت تطلي 
نفسها بها فى تكفيرهم. ووصموهم بصفات الزندقة والرفض وغيرهاء فأحرقوا 
الکتب الات وقطعوا رقاب العديد من العلماء والفلاسفة. 

وحینما شاءت قدرة الله تعالی أن يربح ا لمسلمین من العناء الذي تحملوه 
طيلة هذه القرون أرسل إليهم مغولياً مغموراً من أقصى الدنیا فوطئت سنابك خیوله 
مساجد بغداد ومدارسها وسحبوا الخليفة المغلوب على أمره من بين أزواجه 
ووصيفاته وذبحوه كما تذبح النعاج على أعتاب فصره وهكذا مع سقوط الخلافة 
فقدت المذاهب السنيّة ركيزتها الأساسية وواجهت مشكلة عصيبة ألا وهى الخضوع 
للسلطان الكافر. لكنهم أخيراً أذعنوا للأمر الواقع واعترفوا بسلطان المغول. وان 
حاول بعضهم أن يخيّل أن الخلافة باقية نها انتقلت من بنی العباس إلى حكام مصر 
والشام!! آما الشيعة برغم اصابتهم بشظایا المغول, لکن قد سنحت لهم فرصة ذهبية 
نادرة ألا وهی خلاصهم من ربقة الخلافة الظالمة. وکان بامکانهم أن بصولوا ویجولوا 
في تلك الاجواء المؤاتية لهم وینتقموا من ظالمیهم ویفعلوا بهم بمثل فعالهم في 
الماضی. لکن لم ينس الشيعة دورهم التاربخی فى هذه الظروف العصيبة» فحاولوا 
قدر المستطاع حفظ التراث الاسلامي من اش فاستغل الامام نصير الدین 
الطوسی موقعه كوزير لهولاكو ومستشاره الأمين فى انقاذ امات ولا ود 
العلم من الحرق والتدمیر والضياع ودون التفریق بين السنى والشیعی فانقذهم على 
اا اس خدمة جليلة للاسلام والمسلمین. وقد منع الحقد الطائفي 
الأعمئ بعض المؤرخين للاعتراف بهذه الخدمة بل حاولوا توجيه اللوم والاتهام 
للطوسى والشيعة. لكن هناك من اعترف وافر بهذه ها فالشيعة بدل 


(۱) يقول الدكتور یحی الخشاب: (... أنقذ المسلمون الشيعة الاسلام والمسلمين أيام هولاکو): الشرق 
الاسلامى فى عهد الايلخانين» ص ۳۷۱ تأليف: الدكتور فؤاد عبدالمعطى الصیّاد. 


۷۳۳۳۰۲ ۲ 


أن ینتقموا نشطوا في الجانب العلمی, وقد كنا تحدئنا سابقاً عن مدرسة الشيعة فى 
الحلةء فقد أنشئت هذه المدرسة فى القرن السادس وواصلت دورها فى بث الفکر 
ای تشه ور ا و ی ی فى تاريخ العمه ج 
لآراء فقهائها ومتكلميها ومحدثيها تأثيراً مهماً في الفکر الشیعی منذ أيام العلامة 
وإلى عصرنا الحاض فبرغم تعاقب القرون وتأسيس مدارس شيعية أخرئ ‏ بعد 
مدرسة الحلة -كمدرسة جبل عاملء كربلاء اصفهان. خراسان. قم وغيرها نرى أن 
اترات مدر الحلة وآراء أعلامها لا زالت حيّة في الفكر الشيعيء ولا زال كتاب 
(الشرائع) للمحقق الحلى» وكتب العلامة الفقهية والأصولية والرجالية والكلامية مدار 
البحث والتعليق والشرح في الحوزات العلمية الشيعية المعاصرة فالنشاط الذي 
انتاب مدرسة الحلّة كان نتيجة طبيعية لسقوط بغداد وهروب بعض أعلام الشيعة من 
بغداد. وزوال القيود والمعوقات التی كانت تضعها الخلافة السنيّة وأجهزتها القمعية 
على نشاط الشيعة خاصة وغيرهم من الفلاسفة والحكماء عامة فبزوال هذا 
الكابوس استطاعت الشيعة أن توسع دائرة نشاط مدرستها في الحلّة. فكثر فيها 
الفقهاء والمتكلمين والمفسرين والمحدّثين ونشطت محافل دروسهم. والأهم من 
ذلك هو زوال العائق الذي كان يمنع تلاقى أعلام المذاهب الاسلامية بعضها مع 
بعض. فخلال قرون عديدة وبعد زوال عصر بغداد الذهبي أيام البويهيين لم نشاهد 
لقاءٌ بين أعلام السئّة والشيعة أو اجتماعهم فى مناظرات علمية بحتة. أو تتلمذ 
الشيعة على أعلام الم وان يهنا معدت ف بع وان اة 
ویکفی الاشارة إلى نموذجين للدلالة على هذه الحقيقة. فالعلامة الحلى تتلمذ على 
ات یز اما السنة منهم الشافعى والحنفی وبالغ فى مدحهم واطرائهم وكذلك 
الخواجة نصیر الدین الطوسی حیت تتملذ عليه جماعة من أعلام السنت واستمرت 
هذه الحالة إلى فترات 050 أن الشهيد الأول (محمد بن جمال الدین 
مکی العاملى» المقتول سنة 85لاه ) قرأ على جماعة كثيرة من أعلام السئّة. يقول 
الشهيد فى اجازته لابن الخازن (انني أروي عن نحو أربعين شيخأ من علمائهم بمكة. 


والمدينة. ودار السلام بغداد. ومصر» ودمشق. وبيت المقدس. ومقام الخليل 
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وكذلك قرأ الشهيد الثاني (على بن أحمد الجبعي العاملي المقتول سنة 
7)) على جماعة من أعلام السنّة من الشوافع والحنابلة والمالكية فى دمشق 
ومصر وأجازوه رواية صحاحهم ومدوناتهم الفقهية ". 

ویمکن أن نعثر على أعلام آخرین غير الشهیدین فى هذه الفترة کانوا على صلة 
وثيقة بأعلام السنّة ومعرفة تامة بآرائهم وأفكارهم وبالاتجاهات الفكرية والعقائدية 
الموجودة عندهم. ولكن انقطعت هذه السلسلة بعد مقتل الشهيد الثاني عام ۵٩۱۳‏ 
وان وتا ها 

فمدرسة الحلّة كانت مزدهرة قبل سقوط بغداد. وفیها من الفقهاء والمتکلمین 
ممّا جعلها مهوی أفئدة طلاب الشيعة» وقد هرب لیها کثیر من الاعلام بعد هجوم 
المغول على مدن العراق وخاصة بغداد. كما أن نصير الدین الطوسی انحدر سریعا 
بعد أن استتب الأمن في بغداد وتمت سيطرة المغول على العراق إلى الحلة. واجتمع 
بفقهائها وتفقد أحوالهم وعقد معهم مجالس لمذاكرة العلم ورغبهم في ذلك. ولولا 
آهمية الحلّة ومدرستها لما اهت بها الطوسی لکن بلغت الحلّة قمة ازدهارها آیام 
العلامة الحلّی وابنه فخر المحقفین من عا ۰ ولغاية ۵۷۷۱ فخلال هذه 
الفترة التي قاربت فوا مق الومن دحت بدو العا مئات الفمهاء القادمين الیها من 
شتی البلدان. وقد روي آن اللذين تخدّجوا على العلامة الحلی بمفرده ناهزوا ال 
۰ وقد ٍستغل العلامة (وبعده ابنه فخر المحققین) الظروف الطارئة علی 
العراف المؤاتية لهم والمناخ الملائم لنشاطهم فى جانبین: 


(۱) مقدمة اللمعة الدمشقية: ۷۱/۱ و ۰۱۰۱ 
(۲) مقدمة اللمعة الدمشقية: ۱۹۹/۱ ۱۷۳. 


(۳) طبقات أعلام الشيعة: القرن الثامن» ص ۰۵۲ تأسیس الشيعة لعلوم الاسلام: ۲۷۰. 


3 كوو همه ری A‏ ۰ ...مناج اين في اصول الدّين 


الجانب الأول: تنمية الطاقات الشيعية من خلال تخریح جماعة كبيرة من 
الطلاب المسلحین بسلاح العقيدة والعلم. وهکذا نری انه قد تربی فى مدرسة الحلّة 
خلال هذه الفترة المئات من الطلاب في مختلف المجالات من الفقه والکلام 
والحديث والتفسير وما إلى ذلك من العلوم الاسلامية, وكان لإنتشار هذه المجموعة 
الكبيرة والذى يمكن أن نتخيل سعة الرقعة الجغرافية التى كانت تحتضنهاء من 
ملاحظة المدن التی انتسبواالبهافبینهم لبغدادي والرازى» والمرتدئ» والجرجانی» 
والكاشاني» والمدنی والطبرسي» والطوسی. والاسترابادي والنيسابوري والأوي. 
والعاملی والشامی. فهذه المجموعة حملت معارف مدرسة الحلة وانتشرت بها فى 
شرق البلدان الاسلامیه وغربها. ۱ 

الجانب الثانی: رفد المکتبة الشيعية بكمية هائلة من الکتب وفی مختلف 
المجالات. وكان العلامة هو السبّاق في هذا المجال أيضاء فقد نشط نشاطاً منقطم 
النظير وأبدى قدرة فائقة فى غزارة الإنتاج العلمی. فان مراجعة سريعة لفهرست 
مؤلفاته تثبت على هذه القدرة الفائقف فإنه قد أف فى مختلف صنوف العلوم 
الاسلامية وكان مبدعاً في أسلوب عرضه لاراء ۳۳ عليه والمعاصرين له 
ونقده لهم» فلم يكن العلامة مقلداً لأسلافة ولا شارحاً لآرائهم» بل إنما استوعب 
أفكارهم. وعرضها في اسلوب مليح مقبول» ثم نقدهم بما رآه لا يتوافق مع منطقه 
العلمي القویم. ۱ 

ویکفی لابراز دور العلامة الحلی وأهمية آرائه فى المدرسة الشيعية منذ 
عصره وإلى ووم اتن ا فقهاء الها شمر ادر ی بعد عصر 
الغیب ينعتون الفقهاء الذين عاشوا فى الفترة الواقعة ما بين عصر الغيبة وعصر 
العلامة بالمتقدمين. ثم يبدأ عندهم نور لعا شري أي أن العلامة الحلى هو بداية 
مرحلة المتأخرين بالنسبة للفقهاء الذين يعيشون في عصرنا الحاضرء جع العلامة 
بداية النهاية له دلالته الخاصة. ولو أردنا الخوض في تفاصيل كتب العلامة ومنهجه 
فى الكتابة وكيفية عرضه لأفكاره وآرائه أو الحديث عن المجالات التى كتب فيهاء 


وتأثيرات كتاباته عند الشيعة المعاصرين له أو المتأخرين عنه. وكذلك عند السئة 
والردود التى كتبت على مؤلفاته» خاصة الكلامية منها لطال بنا الكلام. 

أما العلامة فقد كتب كثيراً ودون كلل وملل» فقد كان يكتب ما کان يدور في 
خلده من أفكار وآراء فقهية أو كلامية 00 وقد بدأ بالكتابة من أواخر العقد 
الثالث من عمره واستمر إلى آخر ايام حياته لا تعوقه العوائق عنها الا الأجل. بحيث 
لم يمهله الأجل عن إكمال بعض كتبه منها كتابه (نهاية المرام في علم الكلام) فقد 
وصل فيه إلى مبحث الأمور العامت وانقطع بموته وهو كتاب فى حجم كبير. وقد 
يجد المتتبع فى مؤلفات العلامة اجتهادات واراء مختلفة حول موضوع واحد. وهذا 
ليس إلا من جهة أن العلامة كان يدوّن ما وصل إليه فكره فى تلك المرحلة. ثم قد 
يتبدّل رأيه فى مرحلة لاحقة فيدوّن هذا الرأي الجديد فى تأليف فقهي أو أصولي أو 
كلامي ا وکان هذا دیدنه فى جمیع مؤلفاته. وکان الاقبال ۳ اقتناء كتبه 
ومؤلفاته كبيراً في عصره وبعده فبرغم مرور أكثر من ستة قرون على وفاته فاّه توجه 
لمؤلفاته مخطوطات كثيرة في مكتبات الشرق والغرب وهذا دلیل حي على 
استمرارية تواجد هذه المؤلفات وحيويتها طوال هذا القرون. 

آما الحدث المهم الذي وقع أيام العلامة هو سفره من الحلّة إلى بلاد فارس. 
وذلك بطلب من السلطان المغولي محمد خدابنده (أو خربنده) اولجاتيو والذي كان 
قد تشيع حديثاً (وسوف نبحث. عن تفاصيل القضية وملابساتها في الفصل 
اللاحق). ولا نغالي لو قلنا أن هذا الحدث يعدٌ أهم حدث وقع أيام العلامة وكان له 
تأثيرات بعيدة المدى واستمرت إلى قرونٍ عديدة» بل يذهب بعض الباحثين إلى أن 
ظهور الامبراطورية الصفوية وزوال هيمنة المذاهب السنيّة فى بلاد فارس كانت 
نتيجة مذه السفرة والجهود الى قام بهاالعلامة خلال ا ا 

والقضية حدثت ها كدت السلطان محمد خدابنده» ووجه الدعوة إلى 


(۱) تاريخ مغول: عباس اقبال اشتياني» ص ۵۰۸. 


11 م۰ مَناهیج الیّقین في اصول الدين 


جماعة من أعيان علماء الامامية للتوجه إلى عاصمة مملکته «سلطانية» وکان منهم 
العلامة الحلى» وکان قد سبق وصوله وحضوره عند السلطان صیته وشهرته. فاستقبل 
فى البلاط المغولی بحفاوة بالغة وجرت بين العلامة وأعيان علماء السنّة من الشافعية 
والأحناف مباحثات ومناظرات عديدة كان بعضها فى مجلس السلطان. وقد نقل 
المؤرخون تفاصيل هذه المجالس. وكانت من نتائج هذه الا فاتك أن ا 
السلطان المغولي بقدرة العلامة على اقناع الخصوم فأمر بأن يستمر العلامة في 
بحوثه ودروسه فى عاصمة مملكته «سلطانية». وقد أقام العلامة فترة مكوثه فيها فى 
المدرسة المجاورة للقبة المظيمة التی کان السلطان قد بتاهاء وبداالطلالب یتوافدون 
عليه للأستزادة من علومه. فألف العلامة خلال هذه الفترة کتاب (نهج الحق وکشف 
الصدق) وكتاب (منهاج الكرامة) في تبيين معتقدات الإمامية وقدمهما إلى السلطان. 
ولم يكتفي السلطان بذلك بل استصحب معه العلامة في أسفاره وتجواله داخل 
مملكته فأمر بأن تُصنع له مدرسة سيارة كانت مصنوعة من الأدم وتتصب حيث حل 
السلطان. روئ المؤرخ (حافظ ابرو) في تاريخه (مجمع التواريخ السلطانية): آنه 
فضلاً عن العلامة كان هناك أعلام آخرون وهم: مولانا نظام الدين عبدالملك. ونور 
الدين التستري» وعضد الدين الآوجى. والسيد برهان الدين العبري. وكان يبلغ عدد 
طلابها مئة طالب. 

وان الا كارن ما ار سرت أن تشتف :مه عر و الصراطاك لیف 
والطائفية المنتشرة فى بلاد فارس وغيرها ويزيل الطوق الذى كانت قد فرضته 
الخلافة على د الإمامي. ولفهم ارباب المذاهب السنيّة أن الإمامية 
ومذهبهم ليس بدعة وخروجاً عن الدين كما أشاعته الخلافة وأتباعهاء وإنما هي 
مذهب قائجٌ على أسس دينية صحيحة ومتينة. وقد استطاع العلامة بقدرته واحاطته 
على العلوم الاسلامية رانك يوالب عب لاه کر أن يتافشن أزيات :تلك 
المذاهب وأعيانهم ويبين لهم أن الحق ليس حكراً عليهم كما يزعمون. 

وطال مكوث العلامة فى بلاد فارس لعدة سنوات. وذهب المؤرخون إلى أنه 


أقام هناك مدّة ثلاث سنوات. لكن الصحيح أنه أقام فترة أطول حيث أنه دخل بلاد 
فارس عام ٩۷۰ه.‏ وتجد فى اجازات العلامة لبعض تلامذته والمجيزين منه تواربخ 
تعيننا على تعيين مدة مكوثه هناك فقد أجاز شمس الدين محمد بن أبى طالب 
الآوي في تاه ار ما را تال امه اکنا أجاز الشيخ قطب الدين 
من ۳ ۱ ع ۱ 
مدينة الرّي . والفترة بين دخوله في بلاد فارس واجازته بناحیه ورامین (وهي تفع 
على طريق النازلة إلى العراق) سنه ۵۷۱۳ تقارب الخمس سنوات. فخلال هذه 
السنوات تجول العلامة ترافقه طلاب المدرسة السيّارة فى أرجاء بلاد فارس. 


(۱) بحار الأنوار: ۱1/۱۰۷ 
(۲) نفس المصدر: ۱۱۰/۱۰۷. 


(البحث الثانى) 
العلامة الحلّى وعلاقاته مع المغول 


قضی العلامة معظم حیاته في مدينة الحلّة غارقاً فى الدرس والبحث والکتابق 
ویبدو للمتتبع في سيرته أنه كان عزوفاً عن السياسة ورجالهاء وبعيداً عن أبواب 
ما وال من وبالرغم من آنه كان لوالده دور مهم في إبعاد شر المغول عن جنوب 
العراق ووسطه - فى قضية معروفة ومشهورة سبق أن تحدئنا عنها - لکن نری أن 
العلامة ومنذ بداية حياته الاجتماعية ومنذ أن صار علماً من أعلام الحلة البارزین» 
ابتعد عن السياسة حیث لم يشاهد أله شارك فى نشاط سياسي آوکان له دورٌ یذکر فى 
قضية من قضایاها. فبالرغم من أن العراق عامة والحلة والشيعة خاصة كانت تم 
ا والحکام على أَشدّه والبلاد عامة حافلة بأحداث 
سياسية هام كان ينبغى أن نرئ للعلامة ‏ بصفته رئيس الشيعة وعلمها البارز 
ومُعلمها الأول دور فی هذه القضاياء و موقفاً سیاسیاً دلكن یبدوا أنه َمل نفسه 
بمنأی عن هذه الأحداث ‏ وأظن أن العلامة حینما وجد نفسه في هذه الظروف 
إختار أن يغرق نفسه وتلاميذه والمجتمع الشيعى فى الحلّة والعراق بالبحث والدرس 
ویبرز للحكام المتصارعین؛ والساسة المتربصين بهم أله لا طمع له فى مناصبهم. 
لیبعد شرهم. وقد آثبتت هذه السياسة نجاحها في تلك الظروف الصعبة التي كان 
الأمراء یتصارعون فیهاء وکانت زلّة صغيرة من العلامة تجاههم تکفی لأن يهدموا ذاك 
الصرح الحضاري الذي كان للعلامة دورٌ مهم فى تشييده في الحلّف وهذه السياسة 


الحكيمة تجاه الأحداث هی التى جعلت الحلّة بمنأى عن الأحداث والاضطرابات 
السياسية, وکانت هی السبب فى أن یستمر العلامة فى نشاطه العلمي لفترة طويلة 
(مند عام ۷ حيث توفی زعیم الشيعة آنذاك المحقق الحلی وحتی عام ۷۰۹ه) 
حیث لم یتعرض العلامة ومدرسته فى هذه العقود الثلائة لما كانت تتعرض الشيعة 
ومدارسها طوال القرون الماضية. 

واستمرت حياة العلامة على هذه الوتيرة الى أن حل عام ٩۸۰ه‏ حيث نری أن 
الرجل الذي دخل العقد السابع من عمره» والذي كان شغله الشاغل طوال العقود 
السابقة هو الابحاث العلمية» نرى أنه فى بداية سنين الكهولة يتعدى سياسته 
المعهودة فى الابتعاد عن السلاطین؛ فيترك مدرسته فى الحلة ويُسرع إلى عاصمة 
سلطان المغول «سلطانية» استجابة لطلبهء فما هى الظروف التى حدت بالعلامه إلى 
اتخاذ هذا القرار؟ ۱ | 

لا شك أن العلامة كان قد اتخذ قراراً حطیراء سواءٌ على المستوی الشیعی أو 
غيره. أما من ناحية الشيعة فان السّنَّة الجارية عند علماء الشيعة منذ البداية وإلى 
يومنا هذا هو الابتعاد عن أبواب الخلفاء والملوك والأمراء. وكان الاقتراب إليهم ‏ 
اي سبب ‏ مثاراً للشكوك عند الشيعة حول الرجل الذي تقرب إليهم» مهما كان 
موقعه وأيّا كانت دوافعه!! 

أما من ناحية غيرهم فإن الخطورة كانت تكمن فى أنها قد تثير حفيظة أهل 
ا ليق کانوا قد یرون في حطوة العلامة سعیاً للکسب السیاسی» واستفللة 
لتشيع السلطان المغولى فى ضربهم وإبعادهم. ويبدو أن العلامة كان ا نفسه في 
مأمن من الشرّين» فهو زعيم الشيعة بلا منازع» ولم يتجرأ أحدٌ على اتهامه بالتزلف إلى 
السلطان. أما من ناحية أهل السَنّة فان خطواته وتصرفاته فى الفترة التى قضاها فى 
بلاد فارس كانت بحيث لم تثر حفيظتهم إذ جالس فا اغ ا 
معهم بهدوء وكسب ودهم. وصارت له معهم صداقات. حتى مدحوا علمه وفضله 
رسیرته. وأمًا القصة التي رواها الشیخ محمد تقي المجلسي في کتابه (روضة 
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المتقين) في كيفية دخول العلامة على السلطان المغولی ومناظراته مع أعلام السئّة 
وافحامهم» فهي قصة ملفقة» وتبدو عليها آثار الوضع'"» فإ العلامة لم يدخل إلى 
خيمة أعرابى فى البادية حتى يتأبط نعليه ثم يبحث فيها عن مكانٍ للجلوس فتثير 
فعلته علماء السنّة -كما تقوله القصة بل كان العلامة ضيفاً على سلطان ملك الشرق 
الاسلامي. ولا شك أن بلاطه كان محاطاً بالجنود. والحرس» والخدم» ورجال 
التشريفات الذين يستقبلون الضيوف على أبواب البلاط ثم يرشدونهم عبر ردهات 
ودهاليز طويلة إلى حيث مجلس السلطان ثم يجلسونه في مكانه» هذا فضلاً عن أن 
السلطان محمد خدابنده كان قد تشيّع قبل أن يصل العلامة إلى عاصمته!! 

ما تشيع السلطان المغولي ودوافعه والأسباب التي جعلته يترك مذهبه 
الحنفي ويتشيع. فاله بحاجة إلى بحثِ مسهب عن تاريخ تلك الفترة» والظروف التي 
كانت تحيط بالسلطان المفولی والأجواء العامة التى كانت مسيطرةً على البلاد 
الاك عا واه قاری شامق وحن :فى هتو اة اة ان شیر 
اشارةٌ سريعة عابرةً إلى هذه الظروف لأنها ترتبط ارتباطاً وثيقاً بالعلامة ودوره فى هذه 
العاف اكد من باحنی الشيعة یذهبون رن آن السلطان الجانیو تشیع بمساعي 


(۱) جاء في کتاب (روضة المتقین): [أنه ‏ أي السلطان -غضب على امرأته وقال لها: أنت طالق. ثلائأه ثم ندم» 
وجمع العلماء فقالوا: لا بد من المُحلّلء فقال عندکم ف يكل مسألة آقاویل مختلفة؛ آفلیس لکم هنا اختلاف؟ 
وقال أحد وزرائه: إن عالماً بالحلّة وهو يقول ببطلان هذا الطلاق» فبعث کتابه إلى العلامة وأحضره... فلما 
دخل العلامة أخذ نعلیه بيده ودخل المجلس وقال: السلام عليكم؛ ولس عند الملك. فقالوا للملك: ألم نقل 
لك إنهم ضعفاء العقول. قال الملك: إسألوا منه في كل ما فقل... 

قال (أي العلامة): خفت أن يسرقه الحنفية كما سرق أبو حنيفة نعل رسول الله (صلی لله عليه وآله) 
فصاحت الحنفية حاشا وكلاء متى كان أبو حنيفة في زمن رسول الله (صلی لله عليه وآله) بل كان تولده بعد 
المائة من وفاته (صلی الله عليه وآله). فقال: فنسیت لعله كان السارق الشافعي... 

فقال: لعله كان مالك فقالت المالكية بمثل ما قالته الحنفية. 

فقال: لعله كان أحمد بن حنبل» فقال بمثل ما قالته الشافعية...]. 

روضة المتقين: .۳۰/٩‏ 


العلامة وأن أبحاثه ومناظراته هى التى فتتت عضد علماء السْنَة المحيطين بالسلطان. 
تنا مله يهاز إلى ال رس ودعلاو نت ز ی فان لاش راکنا وی 
خلاف هذا الرأي ونعتقد بأنَّ العلامة من أعظم العقول التى انتجتها الأمّة الاسلامية 
وربّته مدارسهاء فالعلامة نجم متألقٌ في سماء الانسانية بفکره وترائه وعبقریته الفذّة 
ومدرسته الخالدة التي رتت معملي الاجیال, ولا تتأثر شخصية العلامة لو سلبنا منها 
ا سرت ۱ 

أقول: أوصلتنا متابعة تاريخ تلك الفترة وخاصة كتاب (تاريخ اولجاتيو)'"" 
لأبى القاسم الكاشانى الذى دوّن أحداث هذه السنين حسبما جرى فى الأيام 
والدهور بق اه ت هن زره ور ماقم اجات الل ج ادها ان 
السلطان كان قد تشيّع قبل أن يصل العلامة إلى عاصمته. وآن العلامة قد تمکن 
بأبحاثه ومناظراته من دفع الشكوك والأوهام التي كانت تثيرها عماء السنّة حول 
الامامية. 

وقبل الخوض فى هذه الفترة من حياة العلامة ينبغى بنا أن نتأمّل فى 
الملاحظات التالية و ا ا لتصرفات الول اة ۱ 

دان المغول حینما هجموا علی البلدان الاسلامية کانت غايتهم السيطرة 
علیها عسکریا وسياسياً لا دينياً أو ثقافياًء فقد کانوا على علم بأن وثنيتهم وبربريتهم لا 
تقاوم دين المسلمين وثقافتهم وحضارتهم. ولعل قساوتهم في التعامل مع الثقافة 
الإسلامية بالحرق والتدمیر كانت نتيجة عقدة النقص عندهم. ولذا نری أنه بالرغم 
من سيطرة المغول العسكربة استمر الدين الاسلامى في البلاد المفتوحة ولم يحاول 
المغول ازاحته أو منع الناس عن التديّن به. أو منعهم من ممارسة طقوسهم 
وشعائرهم الدينية. فالمغول كانوا أبعد الناس عن التعصب الدینی ولم يفرق عندهم 
المسلم الشيعي أو الستي فکانوا ب ال لسوت مذاهبهم في 


(۱) تاريخ اولجاتيو: طبعة بنگاه ترجمة ونش ر کتاب» طهران ۱۳٣۸‏ ش. 
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بلاطهم ومناصبهم دون تعصب لأحدهم على الآخرء وهذه ميزة امتاز بها المغول 
على المسلمين برغم شراستهم وجبروتهم» كما أنهم لم يتعصبوا للدين الذين كانوا 
يتدينون به» بل كانوا يتقلبون فى المذاهب المختلفة فهم أصلاً وثنيون ثم تارة تدينوا 
بالمسيحية, ثم أسلموا فصاروا أحنافاً أو شوافع» وبعضهم تشيع. وهكذا نرئ تقلبهم 
في المذاهب وهو دليل على بساطتهم وصفاء أذهانهم وميلهم إلى ما هو أوفق مع 
مبادئهم وعقولهم. 

؟ ‏ بعد أن استتبت الأمور وهدأت الحملات العسکرية. وحینما بدأ المغول 
يمارسون سلطتهم واحتکُوا بالشمب المسلم بدأوا يبحثون لأنفسهم عن ديانة 
و كن ها ريدن انیت افیا ولا ضوف اه راوآ 
يتنصروا لكن لا لأجل اضطهاد المسلمين فى البلاد المفتوحة. بل لأسباب عديدة 
منها المقابلة مع حكام مصر والشام» ثم اتجهوا بعد ذلك إلى الاسلام» فأباقاخان 
(۱۱۳ - 0۸۰) كان وثنياً ثم صار بوذياًء وكان يميل إلى النصرانية وتزوج من نصرانية, 
وخلفه فى الحكم أخوه أحمد تكودار )187-58١(‏ وكان قد تعمّد فى طفولته. الا 
تا یف فان رانا را وز للك عار ار تسه ات 
لکن لم یمهله الأجل, وآخلافه وهم ارغون خان (1۸۳-۹1۰)» وکیخاتوخان (1۹۰- 
6 وبایدوخان (۱۱ شهر) کانوا على الوثنية» إلى أن وصل الحکم إلى السلطان 
غازان خان( 594‏ ۷۰۳) حیث أسلم بمساعی وزیره فجعل الاسلام دين الدولة 
والبلاط وأجبر المغول على اعتناق الاسلام» وسعى فى بسط الاسلام وأحكامه. 
فانفذ القوانين الاسلامية بدل القانون المغولى (ياسا) وهدم بيوت الأصنام» وكان 
غازان خان صادقاً فى اسلامه. ولم يسلم لأجل المصالح الآنية والسياسيةء وكان 
بعيداً عن العتصب المذهبی كما كان يحب أهل البيت (علبهمالتلام) وقد زار العتبات 
المقدسة فى العراق وقّم إليها هدايا نمينة؛ وقد أحبّه الناس لعدله وإحسانه» وحینما 
مات شاركوا فى عزائه» ثم خلفه السلطان محمد خدابنده (أو خربنده). 

۳ إن ظهور المغول وازاحتهم للخلافة العباسية التي كانت عماد المذاهب 


السنيّة» تعتبر ضربة قاصمة لهذه المذاهب في البلاد الاسلامية عامة وخاصة الشرق 
الاسلامی لأنّ سیف الخلافة هو الذى كان یروج لهذه المذاهب ويدعمهاء بینما 
نتشر التشیم بجهود اعلامه برغم الکبت الأموي والعباسي» ومن الطبيمي أن تکون 
الشيعة أوفق لنشر مذهبها بعد زوال هذا الکابوس. فبعد زوال الرقابة والشدة اللتين 
كانت تمارسها الخلافة حفاظاً على مذهب أهل السنّة» ونشوء الأجواء الحرّة التي 
آوجدها المغول جعلت النشاط المذهبی حمیما فالمناقشات والمناظرات بين 
الشيعة والسئة كانت متواصلة بحیت کانت تقام بعضها في مجالس الساطان نفسه 
وفى هذه الظروف فشا الفكر الشيعي وانتشر الولاء والحت لأهل البيت (عليهم التلام). 
فهذه الاجواء وان لم تؤدي إلى تشيع أعلام الستةء لكنها سببت فى زوال القطيعة 
بينهما وأذهبت التنافر والتباغض الموروث منذ عدة قرون عنهماء ومن مظاهر هذا 
التقارب كثرة الشروح على (نهج البلاغة) من أعيان أهل السة. وكمّهم عن كتابة 
الردود على معتقدات الشيعة وأصولهاء ففى مثل هذه الظروف لا يستغرب الباحث 
آن بری تشیع السلطان آو لجاتیو, فسلفه السلطان محمود غازان خان آیضاًتشیع آثر 
مقتل علوي -فتل ظلماً فى المسجد الجامع ببغداد - فغضب السلطان لمقتله, وأمر 
بأن یقتص من قاتلی ذرية رسول الله (سن۵ عه رآل) ثم استمر یبحث عن المذهب 
الصحیح مع العلماء واعیان المغول حتی صار شيعياً. فأمر بحذف آسماء الخلفاء 
الثلائة من خطب الجمعة والدراهم. وقد روی عنه قوله: (آنا لا آنکر فضل أي من 
الصحابة. لكننى رأيت مرتين الرسول (صلی ان عليه وآله) ف فى الرؤياء ورأيت معه علا 
والحسنين)!!". 

كما زار مشهد الرضا (علبه الّلام) بخراسان, والعتبات المقدسة فى العراق. وكان 
یحترم السادة المنسوبین لآل البیت (عليهم لام ۱ 


)١(‏ راجع: مجمع التواریخ السلطانية - تاريخ مبارك غازاني - تاريخ اولجاتیو. 
(۲) تاريخ اولحاتیو: 34 36 ۹۸. 
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؛ ‏ آما السلطان اولجاتيو فإنّ المصادر التاريخية تذهب إلى أن أمّه كانت 
نصرانية» من قبيلة كرئيت وسمّت مولودها باسم نيكلاء وغسّلته عسل التعميد, لكنه 
ترئی في أحضان المغول وكان على ديانتهم وثنياًء ثم في شبابه حینما تزوج من 
مسلمة رغبته فى قبول الاسلام؛ فأسلم فى خراسان» وصار حنفياً متأثراً بالأحناف 
الذين كانت ك الغلبة هناك فآثر الأحناف بالسلطة والنفوذ. وبدأوا يضايقون 
الآخرين فبدأت الشكاوى تنهال على البلاط الايلخاني, وكما سبق لنا الاشارة إليه 
فإن السلطان لم يكن يتعصب لمذهب معين» ولأجل أن يُخْمَّف الضغط عن الآخرين 
نب باستشارة وزيره الشافعى رشيد الذين فضل الله الهمدانی - نظام الدين 
عبدالملك المراغي الشافعي قاضباً لقضاة في بلاد فارس, وهما ‏ آي الوزیر 
والقاضي E‏ لارجاء السلطان مذهب الحنفية إلى الشافعية. 
فأظهروا للملك مساوی المذهب الحنفی ٠‏ وقعدوا مجالس للبحث والمناظرة مع 
علماء الاحناف وذلك عند السلطان, فبدأکل منهم يُفسّد مذهب الآخر ویفضحه في 
مسائل کاللواط والزنا وغیرهما"؛ كانت فضيحتهما بحیث ان قوّاد المغول وأعبانهم 
زعلی رأسهم الملك المغولي ندموا علی ترك ديانة باتهم وأجدادهم والتدین بدین 
یتصارع فيه أعلامه ویفضح كل منهم ال خر ۳. 

وهكذا بدأ صراع اولجاتیو مع نفسه واستمر مده من الزمن - وقیل أن المغول 
ترکوا شعار الاسلام فى هذه المدة -ولکنه غلب أخيراً على شیطان نفسه فصمم على 
عدم الرجوع الى الكفر. فحينئذٍ انتهز الأمير المغولی الشیعی ترمتاس (ترمتاز - 
ترمطاز) بن بایجو الفرصة فرغب السلطان فى اختیار مذهب أهل البيت (علهم اتلام» 


وبرغم أن السلطان استوحش الأمر فى بدایته. الا أن اصرار الامیر بمساعدة أحد 


)۱( تاريخ اولجاتیو: .٩۱‏ 
(۲) نفس المصدر: ۹۷. 
(۳) نفس المصدر: ۹۸. 


علماء الشيعة وهو السيد تاج الدين الآوجي» الذي كان قد وصل إلى بلاط الملك مع 
جماعة ترافقه. حيث قبّحوا للملك المذاهب السنيّة» استوجب زوال وحشته وبدأ 
يفكر في الأ ثم اه سكنت روعته حينما قصد زيارة مشهد أمير المؤمنين على بن 
أبى طالب في النجف. حيث رأى هناك الأمام في نومه ورغبه في التشيع» وحينذاك 
أعلن تشيعه وأمر بان تحذف أسماء الخلفاء من الدراهم وخطب الجمعة. وكان هذا 
الحدث عام ۳ 

يقول الدكتور يحيى الخشاب: (کما أنقذ المسلمون الشيعة الاسلام 
والمسلمين أيام هولاكوء كذلك أنقذوه أيام اولجاتیی والرّدة وشيكة الوقوع. فقد قام 
أمير مغولى من الشيعة الامامیف فشرح مذهبه للسلطان اولجاتيو وزيّن له اثباعه» وبيّن 
له زيف ما يقول به أصحاب الفرق الأخرئ. وخاصة من الذين اشتركوا في المناظرة 
وتهاترواء ونجح الأمير الشيعى فى مقصده واستمسك السلطان بالإسلام وعدل عن 
الردّة وانتقل من المذهب الستّي إلى التشيع)'". 

وفی هذه الظروف رأى السلطان أنه بحاجة إلى من يدافع عن مذهبه وينبذ عنه 
الشكوك التى قد تثار ضد مذهبه فأمر باحضار كبير علماء الشيعة من العراق. 
فاستدعى العلامة إلى السلطانية ووصلها برفقة ابنه فخر المحققين محفوفاً بمظاهر 
الاحترام والتبجيل من السلطان وحاشيته» فاطمئنت نفس الملك وزال خوفه حينما 
شاهد بجواره مناظراً لا ُقهر وعالماً لايُفحم. فطلب منه البقاء والاستمرار فى درسه» 
وجَمّع حوله الطلاب وأمر بأن تصنع له مدرسة في السلطانية حين حَلّه فيهاء 
ومدرسة آخری سيارة حين ترحاله منها"" ليعم نفع العلامة» ولينشر المذهب 


(۱) نفس المصدر: ۱۰۰. 
(۲) الشرق الاسلامي في عهد الایلخانین: ۳۷۱. 
(؟) تاريخ اولجاتیو: ۱۰۸. 
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الإمامى فى بقية الأمصار'". 

هذه هي الرواية التي يرويها المؤرخون ونحسبه نها الأقرب إلى الصواب وإلى 
المنطق العلمي التاريخي. والغريب فى الأمر أن العلامة الحلّى ‏ وكذلك ولده فخر 
المحققین - الذي عاش فى هذه الأجواء المحمومة وقابل السلطان یه ان 
وكان له دورٌ مهم في تثبيت السلطان على التشيع ونشر المذهب الإمامى. نراه لا 
بتحدث في مرها ومصنفاته الکثیرة -ولو من بعید .هن ها ادات ومدی دون 
فيها!!» لكنه مدح السلطان في ديباجة أحد كتبه ووصفه بصفاتِ قل لفقیه شيعي أن 
استعملها في المدح'". 
ما اولجاتیو فإنّه بعد أن تشيع حاول أن ينشر المذهب الإمامي فى أوساط عامة الناس 
في العراق وبلاد فارس» ولكنه لم يستعمل القوة ولم يجبر أحداً على ذلك بل هيّئ 
الأجواء المؤاتية» ويبدو أنه بقى على مذهبه إلى آخر أيام حياته» وما قيل عن رجوعه 


(۱) يقول أبو القاسم الكاشاني: (فرمان نفاد يافت از اطراف ممالك ايران ائمه شيعه حاضر شدند چنانکه از 
شهر [حلّه | جمال الدين مطهركه مردى فقيه و دانشمند است ... وغيرهم. پادشاه از زمره ايشان جمال 
الدين مطهر را يسنديد و به ملازمت خود اختیار کرد و باقى را به وطن مألوف اجازت انصراف داد و در 
همه اوقات با جمال الدين ابن مطهر در مناظره و مباحثه مسائل اصول وكلام وفقه بودی» جنانکه در 
خاطره يادشاه ثابت و راسخ شد که جز على و اهل بيت او از استخوان و اروغ رسول نخدا (صلّى الله عليه وآله) 
نبودند» وباقى صحابه و امرا بيككانه ...). 

تاريخ اولجاتيو: .٠١١‏ 

(۲) يقول: (... أمَا بعد فان مرسوم السلطان الأعظم» مالك رقاب الأمم»ملك ملوك طوائف العرب والعجم؛ 
شاهنشاه المعظم» راحم العباده ولطف الله في البلاده رحمة الله تعالئ في العالمین» وظل الله على الخلائق 
أجمعين» محى سنن الأنبياء والمرسلين؛ باسط العدل وناشره» ومميت الجور ومدمّره؛ المؤيد من عند الله 
تعالئ بالعنايات الربانية» والممدود منه تعالى بالألطاف الإلهية» ذي النفس القدسية والرئاسة الإنسية» 
الواصل بفكره الثاقب إلى أسنى المراتب المرتقي برأيه الصائب إلى أوج الشهُب الثواقب» المتميّز على 
جميع البريّة بجودة القريحة وصدق الرويّة؛ اولجاتيو خدابنده محمد سلطان وجه الارضء خلد الله ملكه 
إلى يوم العرض). 

كشف اليقين في فضائل أمير المؤمنين: ص ١‏ و ۲» الطبعة الأولئ. 


في السنة الأخيرة من عمره غير صحيح إذ أن مراجعة لصور الدراهم المضروبة في 
أيامه والتى عُثر عليها تفيد أنه استمر فى ضرب الدراهم مزينة بأسماء الأئمة الاثني 
عشر منذ عام ۷۰۹ ولغاية عام 14/اه حیث بتوقف ضرب الدراهم باسم اولجاتبو في 
هذه السنة, ویبدو أن هذه الدراهم كانت معمولاً بها حتى وفاة السلطان عام 11/ه. 

ما العلامة فإنّه بقى فى بلاد فارس منذ أواخر عام ۷۰۹ ولغاية عام ۳١۷هء‏ ولا 
نمتلك معلومات تفصيلية عن حياته ونشاطاته والمناطق التي زارها في هذه الفترة! 
فمن المؤكد أن العلامة الذى قضى معظم حياته في تدربس الطلاب واشتهر باسلوبه 
البديع فيه لا يعقل أن يكون قد أخلد الى الراحة في السلطانية واستشم هواءها 
العليل!!» فهو رجل لم يعرف الكلل ولم يسأم من البحث والنشاط العلمى» ولا نخطأ 
لو قلنا أنه أحسن استفلال هذه الفرصة السانحة فى بلاد فارس ا تاد ۳ 
تایه وش عا الل تلا الد كن ال وحن ارف 
بلاد الروم والتي كانت موفد ا الفكرية 
والمذاهب. كانت فرصة مؤاتية له ليجتمع بهم ويتباحث معهم حول مواضيع العقيدة 
والشريعة» خاصة إذا علمنا أن رغبة السلطان كانت تنحئن هذا المنحی» حيث إِنّه كان 
يود أن يجتمع علماء المذاهب الاسلامية ويتباحثوا معه. 

أمّا عن اسفار العلامة ورحلاته خلال هذه الفترة فإنّه يستفاد من نصوص 
الخو رین أن اولجاتيو كان لا يرضئ بمفارقة العلامة له. ويبدو أله أمر بأن تصنع 
المدرسة السيارة لكي یستصحب معه العلامة وتلامذته فى رحلاته الکثيرة داخل 
مملکته. فان مراجعة سريعة راعش وا أورد تفاصیلها الدقيقة 
المزرخ بو القاسم الكاشاني فى کتابه (تاریخ اولحاتیو) نری أن السلطان زار رقعة 
شاسعة من مملکته فقد زار بلاد الجبل» وجیلان واذربایجان والرّي والعراق 
والموصل. وأرمينياء وغيرهاء ومن المفترض أن العلامة كان مرافقه فى هذه 
الرحلات. وما يؤيد هلا CI‏ کت کیان ال لشن ورد 
آخر بعض نسخه: (فهذا آخر ما أردنا ايراده فى هذا الكتاب وذلك فى غرة ا 


مه پبداطزشپپپ-۱د أصول الدّين 


المبارك سنة ۷۱۲ وكتب حسن بن مطهّر ببلدة جرجان فى صحبة السلطان الأعظم 
غياث الدين محمد اولجاتيو خلد الله ملکه) . بناءٌ على هذا يمكن لنا تخمين سعة 
الرقعة الجغرافية التى تمكن العلامة من ايصال فكره الیها. حيث إِنّه كانت تنصب 
المدرسة السيارة أينما حلٌ السلطان ويبدأ العلامة بالدرس والبحث. ومن الطبيعى أن 
تأتى وفود علماء تلك المنطقة وأعيانها للسلام على السلطان فكانوا يدخلون المدرسة 
ويستمعون إلى دروس العلامة وأبحاثه ولا شك آنها كانت مثاراً للجدل والمنافشة والتأثير. 

ما عن الأسلوب الدراسی فى مدرسة العلامة فانّا أيضاً لا نملك عنها 
معلومات دقيقة وكافيت ولكن نرئ آنه كان ينتهج اسلوبين فى الدراسة: 

الأوّل: اسلوب المناقشات الجدلية» حيث كان يستعملها ويستفيد منها فى 
افحام الخصوم وإثبات أحقية المذهب الإمامى» ويجب أن لا نغفل عن براعة العلامة 
فى هذا الاسلوب وقدرته الفائقة فى مثل هذه المناقشات. وتوجد شواهد تاريخية 
كثيرة على هذه القدرة وغلبته على الخصوم فى مجالس البحث والمناظرة. 

الثانى: اسلوب الدراسة المنتظمة التى كان سابقاً ينتهجها فى مدرسته فى 
الحلةء وذلك بأن يبدأ مجموعة من الطلاب قراءة كتاب معين عليه فيقوم الاستاد 
بالشرح والتعليق والردٌ على المناقشات والشكوك والأوهام الواردة وهكذا إلى إتمام 
الکتاب. ثم تعطی للتلاميذ اجازة نقل الكتاب او روايتة عن المؤلف. والدليل على 
انتهاج العلامة لهذا الاسلوب. هو الاجازة التي منحها للشيخ محمد بن محمد الرازي 
حينما أتم قراءة كتاب (قواعد الأحكام) علیه. فأجازه بناحية ورامين بالريّ سنة 
۲۳ وجاء فيها: (قرأ على هذا الكتاب الشيخ ... قراءة بحث وتدقيق وتحرير 
وتحقيق. وسأل عن مشكلاته واستوضح معظم مشتبهاته. فبيّنت له ذلك مانا 
f‏ )۲( 


شافيا) 


(۱) أعيان الشيعة: ۰۰/۵. 
(۲) بحار الأنوار: ۱6۰/۱۰۷ 


«البحث الثالث» 
مؤلفات العلامة في علم الكلام 


تحدثنا سابقاً عن نشاطات العلامق وقلنا أَنَّ جانباً من نشاطاته كانت فى حقل 
التأليف والکتابة ویعد العلامة من المولفین المكثرين وقد فاقت تأليفاته على المئة. 
ولدينا قائمتان باسماء مؤلفاته احداها مندرجة فى كتابه (خلاصة الأقوال فى معرفة 
أحوال الرجال). والثانية فى الاجازة التى أعطاها لالا 5370007 
مصنفات منسوبة للعلامة نعرض عن کس لعدم ورودها في المصادر الموثوقة. 
ويمكن تصنيف هذه المؤلفات إلى أربعة: 

۱ تألیفاته فى علمى الفقه والأصول: وهی عبارة عن ۲۷كتاباً. 

۲ تألیفاته في علم الکلام وأصول الدين: وهي عبارة عن 4 كتاباً. 

۳ تألیفاته فى علم المنطق والمعقول: وهی عبارة عن ۲۵ کتابا. 

 )‏ تألیفاته في علم الحدیث والرجال: وهي عبارة عن ۱۰ کتب. 

كما صف العلامة بعض الکتب فى مواضیم آخری کالدعاء وغیره. 

والظاهر أن أَوّل تصنیف للعلامة كان فى حقل علم الکلام؛ فائه فرغ من تصنیف 
کتاب (مناهج اليقين فى اصول الدین) عام ۲۸۰ه وکان عمره آنذاك ۳۲ سنة. 

وإليك سردا بأسماء مؤلفاته في علم الکلام: 


اما ولسوا Rae aS‏ لقن فى اضولن الدین 


١‏ الأبحاث المفيدة فى تحصيل (تحقيق) العقيدة. 
۲ استمصاء البحث والنظر فى مسائل القضاء والمدر. 
٠‏ الألفين: الفارق بين الصدق والمین. 

4 إلحاق الأشعرية بفرق السوفسطائية. 

۵ - آنوار الملكوت في شرح الياقوت. 

7 -الباب الحادی عشر في أصول الدين. 

۷ تحصیل الملخص. 

۸ تسليك النفس إلى حظيرة (حظرة) القدس. 

٩‏ التعليم التام (الثانی). 

۰ الخلاصة في أصول الدین. 

۱ الرسالة السعدیة. 

۲ كشف الفوائد فى شرح فواعد العقائد. 

۳ -كشف المراد فى شرح تجرید الاعتقاد. 

۶ کشف اليقين فى فضائل أمير المومنین (علبه التلام). 
۵ -معارج الفهم في حل شرح النظم. 

مقصد (معتقد) الواصلين فى معرفة أصول الدين. 
۷ مناهج (منهاج) اليقين في أصول الدين. 

۸ -منتهی الوصول إلى علمی الكلام والاصول. 

٩‏ -منهاج الکرامة فى الامامة. 

۰ منهاج الهداية ومعراج الدراية. 

۱ نظم البراهین في آصول الدین. 

١‏ نهاية المرام في علم الکلام. 

۳ -نهج الحق وکشف الصدق. 

4 -نهج المسترشدین في أصول الدین. 


«البحث الرابع) 
کتاب «مناهج البقین» وأهميته فى تراث الامامية 


سبق لنا وأن تحدّثنا عن نشاط العلامة فى مجال اغناء المکتبة الشيعية 
بمجموحة من الموژلفات فی مختلف العلوم الاسلامية» ولکن ببدو أذ اهتمام العلامة 
أولاً وأخيراً كان الفقه وعلم الکلام. فزوال الخلافة العباسية وسيطرة المفول فسحا 
المجال آمام الشيعة لكي بنشطوا في مناظرة خصومهم العقائدیین والترویج 
لمذهبهم ومثل هذه العملية بحاجة إلى قدر کبیر من القدرة العملية على مستوى 
فهم واستیعاب مذاهب السنة والشيعة معاً. ولکن الحاجة الأهم هى استحصال ملكة 
الجدل والمناظرة لأفحام الخصم حين المناقشة. وهذه الم لکة لا تحصل الا 
بالممارسة العلمية والعملية. فطریق الوصول إلى القدرة العملية معروفة أمّا القدرة 
العلمية فاٍئها لا تحصل إلا بدارسة مستوعبة ومستفيضة لاراء الخصوم واصول 
مذاهبهی ففی هذه الفترة - أى عصر العلامة - ونتيجةً للکوارث التی حلّت بالأمّة 
الاسلامية إثر غزو المفول وضیاع التراث الاسلامي بالحرق فان الطالب - 
وخاصة الشيعي كان يجد صعوبة بالغة في العثور على المصادر التي ترشده إلى فهم 
ی ال خر وات ار نكر و راولش ال رن 
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بل إن الطالب أيضاً كان يجد صعوبة بالغة في العثور على المصادر الإمامية للوقوف 
علی موقف متکلمی الشيعة من القضایاالعامة والمواضيع الدينية والكلامية. ويبدو 
أن العلامة أيضاً كان قد واجه مثل هذه المشاکل ولذا نری اهتمامه فى ازالة هذه 
العوائق من أمام الداعية الشيعي» فكتب في مختلف المجالات اا الکلامية 
اعتماداً على المعلومات التى استقاها من مشايخه الذين كانوا قد تلقوا آراء أئمة 
الشيعة وأعلامهم خلفاً عن سلف. 

أمّا أهمية كتاب (مناهج اليقين) تنبع من أنه أول كتاب كلامي موسع دونه 
العلامت فقد تتبعت كتب العلامة الكلامية وتوصلت إلى نتيجة مفادها أن جميعها 
دونت بعد عام ۰ حيث صرح العلامة فى نهاية بعض مؤلفاته إلى سنة تأليفه.كما 
اه أحال في بعضها الآخر إلى مناهج اليقين ومراجعة دقيقة لكتاب المناهج يرشدنا 
إلى النقاط التالية. 

١‏ انه أوسع كتاب كلامي دوّنه العلامة. فلا يضاهيه في السعة والشمول الا 
كتابه الكلامى الآخر (نهاية المرام فى علم الكلام) لكن يبدو أن الأجل لم يمهله 
لاکماله حيث وصل فيه إلى مباحث اور العامة.فدالمناهج» آسع کتاب من نت 
أنه يشمل جميع الأبحاث الكلامية الهامة التى كانت مثاراً للبحث والمناقشة منذ 
الصدر الأول وحتى أيامه. 

"فرغ العلامة من تدوینه لکتاب «المناهج» وعمره آنذاك ۲سنة عام (۱۸۰ه 
) ومذا دليلٌ على قدرته الفائقة ونبوغه الخارق في فهم أفكار متقدمي المتکلمین 
واستیعابها ثم مناقشتها بالرد أو القبول. 

"إن سلوب العلامة في «المناهج» هو إغراق الطالب والقاری بکمیات هائلة 
من الآراء والأفکار من متقدمی المتکلمین الذین يعبّر عنهم ب(الأوائل) وحتی 
مشايخه ومعاصریه. فنجد أنه أولاً یعرض آراء الأشاعرة أو المعتزلة» ثم يورد 
المناقشات التى قد أثيرت حول آرائهم وأقوالهم فيضع نفسه مكان المتكلم الأشعري 
أو المعتزلي فيدافع عنه» وفي النهاية وبعد أن يُوقِف القارئ على حقيقة مقصد 


المتكلم الأشعري أو المعتزلى. يبدأ بطرح رأيه ونعمض رأي المتكلم» فيمطره 
بمجموعة من الأدلة احداها تلو الأخرئ فيقول: لو كنتم تقصدون كذا فنقول: اولا 
وثانياً... وهكذا قد ترتفع الأدلة إلى عشرة ثم يقول لو سلّم وتنزلنا فان رأيكم أيضا 
منقوض. أولاً وثانياً وهكذا ترتفع الأدلة. وفى بعض الأحيان يبدأ بمناقشة القائل بأنه 
لو قلتم... لقلنا وهكذاء فلا يُبقى ثغرةً الا وسدّها بدليل, ولا منفداً للخلاص الا وردمه 
بحجة قوية» وهكذا يربط العلامة القارئ بنفسه إلى نهاية الصراع بحيث لم يجد 
القائل والقارئ سبيلاً الا الاستسلام والخضوع لأدلته. 

؛ -مما يمتاز به العلامة فى كتابه «المناهج» هو عرضه لآراء جميع المتكلمين 
تقريباً» بدءاً بفلاسفة اليونان» ومروراً بآراء الثنويّة» والمجوس. والصابثة. والبهود. 
والتصاری. وانتهاءً بآراء كبار متكلمى المسلمين من الأشاعرة» والمعتزلة والشيعة أو 
العدليت والخوارج» والزيدية» والمشككة وغيرهم من أصحاب النحل والمذاهب 
الفكرية. 

© -مما يمتاز به العلامة في كتبه و«المناهج» خاصة هو أمانته فى روايته ونقله 
لآراء الآخرين. فهو يعرض الآراء بأمانة وصدق ودون تشويه ونقص» بل وأحياناً كثيرة 
يحاول أن يجد وسيلة لتوجيه ري باطل علّه بُخرجه عن البطلان بهذا التوجيه ويُبعد 
عنه الشكوك والنقوض. مثلاً حينما عرقي اشا حول الأقانيم الثلائة يحاول 
أن يُخرجهم عن الشرك والكفر بتأويل مفهوم الاقنوم إلى العلم أو القدرة حتى لا يضر 
التثليث بالوحدانيّة» وبذلك تبعد المسيحية عن الشرك بالخالق. 

5 مما يمتاز به العلامة في كتاباته وخاصة «المناهج». طهارة لسانه وقلمه 
وبُعده عن السبٌ والشتم والافتراء فهو يحترم الآخرين ويقدرجهودهم العلمية, فلا 
بعادي أحدا لمجرد رأي رآه» ولا يتهمه بالكفر والشرك والزندقة» بل وحتى قلة الفهم 
والبُعد عن المنطق العلمی. فمعالجته لاراء الآخرين عبارة عن مناقشات علمية 
هادئة بعيدة عن ا الطائفية. فلا يرافق ردوده ونقوضه تنقيصاً لشخصية 
المتكلم. ويكفي لابراز أدب العلامة الرفيع أن نقارنه مع أدب خصمه الوضیع. أي 
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ابن تيميّة الحرّاني» فالمتتبع لكتابه (منهاج السنة) الذي ناقش فيه آراء العلامة. 
يلاحظ قلة أدبة وشتائمه وافترائاته على العلامف وكذبه» وبّعده عن الأدب. لكن 
العلامة بعيد عن هذا الأدب الجاهلى!! 

۷ أما اسلوب العلامة في انان العلمية واستدلالاته الكلامية فإنه بشكل 
عام يعتمد على الأسلوب العقلي المدعوم بالحجج العقلية والبراهين المنطقية التي 
لا يشوبها خلل أو شك. فهو حينما يناقش رأى الخصم يبدأ أولاً بذکر آصول عامة 
متفق عليها عنده وعند خصمه. قشل ان استد لاله وعماده ثم يستمر في 
مناقشة جزئيات أدلة خصمه. فهو دقيقٌ في وضع النقاط على الحروف؛ فيعترض 
أولاً على أصل الفكرة بالتشكيك فى الأصول التى اعتمدها الخصم ثم يناقشه فى 
او رتست ول تسعد بویا كل الكدات بت زامن 
استدلاله إلى الأدلة السمعية أو یضطر إلى الالتجاء إليها. نعم فى القضايا التي لا طریق 
للأدراكات العقلية والمنطقية فيهاء ولا سبيل لاثبات ذلك الأمر الا الأدلة ا 
والنقلية والاحتجاجات اللغوية والعرفية'''» فاّه يضطر للاعتماد عليهاء إلا اه برغم 
ذلك يعتمد على الأدلة المقبولة عند الخصم. 

8-ومما يمتاز به العلامة فى أبحاثه الكلامية» تبعيته المطلقة لمتقضى القواعد 
العقلية والمنطقية فاسلوبه فى البحت هو أنه يستعرض أولاً آراء المتكلمين حول 
الموضوع. فیبرز مواقع القوة في الرأي ثم يأتي بالردود والنقوض الواردة ثم بعد ذلك 
اما أن يكوّن لنفسه رأياً مستقلاً فى مقابل بقية الاراء» أو أن يؤيد أحد الاراء 
المطروحة. هوني ا باينا هو أوفق مع الأدلة المنطقية والعقلية, 
فلا يتابع الرأي المختار لأنه صدر عن متكلم إمامى او معتزلي ولا یرد راياً لكونه 
صادراً عن متكلم أشعري أو كرّامي. بل قد يعرض عن اختيار رأى المتكلم الامامي 
ويتابع راي المتكلم الأشعري وليس هذا الا لاه تابع للأدلة العقلية وليس لاراء 


(۱) وهذه القضايا هى الجئّة والنار والملائكة والجنّ والشفاعة وسؤال القبر وأشخاص الأنبياء والأئمة وغيرها. 


المتكلمين على اختلاف مذاهبهم. 
جد ينم ين 

يحتوي کتاب (مناهج الیقین) على ۱۲ منهج وکل منهج يختري على عدة 
قواعد تبحث فیها عن الأصول الكلامية الثابتة» وعلی مسائل عديدة وُضعت لأجل 
عرض آراء المتکلمین وأفکارهم ومناقشتها. وفلسفة وضع المسائل اما هو لأجل 
فصل المسائل الكلامية بعضها عن البعض ثم البحث عن تفاصیل وجزئیات کل 
واحدة منها مستقلاً دون أن تندمج احداها في الأخرئ. وتبلغ المسائل المطروحة 
فى مجموع الکتاب وخلال مناهجه الاثني عشر مئتين وثمان وخمسین مسألة. 

وقد ألحق العلامة تتميماً للفائدة - بمناهجه عناوین (تذنيبٌ) و(تنبية) 
و(تتمة) وبحث فیها عن امور ذات صلة بالمواضع المطروحة. 

وأوسع المناهج هو المنهج الثاني حيث بحث فيه العلامة عن الوجود 
والموجودات وتقسیماتهما. ثم يليه المنهج الرابع والثامن. آما في المنهج الرابع فإنّه 
یبحث عن اثبات واجب الوجود تعالی. وأما المنهح الثامن فإنّه من أقوى المناهج 
حجة ودليلاً. حيث يتكلم فيه العلامة عن الامامةء وهي مبحث مهم عند الامامية إذ 
تتكفل اثبات أحد أهمٌ أصول المذهب الإمامى ألا وهو الإمامة» فيستدل العلامة 
على وجوب نصب الامام وأنّ الامامة لطف 7 الله تعالئ. وعلى عصمة الإمام 
وضرورة کونه أفضل الرعیّة. وأن یکون منصوصاً عليه. ثم یستدل على أن الامام 
المتصوص بعد الرسول بات هو الامام علي بن أبي طالب» ويحسّد الأدلة 
السمعية المتفق عليها لإثبات مذهبه» ثم يستدل على إمامة بقية الأئمّة الاثني عشر. 


9 9 
قات بات يت 


١‏ في المقدمة: قدمنا دراسة تفصيلية عن بدايات علم الكلام والدواعى التى 
استوجبت وضعه قبل الاسلام وبعده. وفي الديانات السابقة وعند الل / 
استعرضنا حركة نمو علم الکلام وتطوره عند المسلمین منذ بداية الدعوة الاسلامية 
ومروراً بالأحداث السياسية الهامة والصراعات العقائدية فى صدر الاسلام وكيفية 
نشوء المذاهب الكلامية فى منتصف القرن الأول الجر ونم را نتابع كيفية تطور 
علم الكلام عند المذهب الامامي, ونشاطات أئمة هذا المذهب وما قدّموه من نتاج 
علمى ‏ وخاصة فى مجال علم الكلام ‏ سواءً لأتباعهم من الشيعة الإمامية أو لعامة 
المسلمين منذ أيام خلافة الامام على بن أبى طالب (علبهالتلام) ومروراً ببقية أئمة أهل 
البیت. وخاصة الامامین أبى E‏ على الباق وأبي عبدالله جعفر بن 
محمد الصادق. ثم استعرضنا نشاطات آعیان هذا المذهب ورژوس متکلمیهم 
حسب القرون. منذ القرن الأول وحتى نهاية القرن الثامن الهجري. ففى كل قرنٍ كنا 
نذكر أئمة متكلميهم ونشاطاتهم ومؤلفاتهم» ثم فى القرن الثامن الهجري كانت لنا 
وقفة طويلة وبحوث تفصيلية عن حياة العلامة الحلى نولك هذا الكتاس_حيث 
قمنا بدارسة تحليلية لسيرته فى مجال تطوير علم الكلام عند الامامية وما فام به من 
جهود جبّارة فى سبيل إغناء المكتبة الشيعية بمختلف صنوف العلوم الاسلامية. 


ولأجل تبيين علاقة العلامة الحلى مع السلطان المفولي والوقوف على حقيقة هذه 
العلاقة ومدی تأثير العلامة فى بلاط المغول والمجتع الاسلامي في بلاد فارس. 
اضطررنا أن نخوض غمار الحديث عن تاريخ المغول منذ سقوط بغداد وحتى عام 
ذه حيث عاد العلامة من رحلته التي قام بها إلى بلاد فارس بدعوة من السلطان 
المغولى. وهكذا وضعنا القارئ الكريم فى أجواء تلك العصور الغابرة بما لا مزيد 

ثم قدمنا دراسة عن كتاب (مناهج اليقين) وأهميته في تراث الإمامية. 
وشرحنا مميّزات الكتاب ومنهج المؤلف في أبحاثه ومناقشاته وفصوله وأبوابه 
وأمورا أخرئ ترتبط بالكتاب. 

على النض بد لا تضاری جهن فى a‏ قمر لتحي قار 
وقد اعتمدنا فى تحقيقنا هذا على ثلاث نسخ مخطوطة» حيث جعلنا النسخة رقم 
(۱) هي الأصل للمزايا التي كانت فيها ‏ وسوف نذكرها عند التعريف بمخطوطات 
الكتاب ‏ ووضعنا الاختلافات الموجودة فى نسخة رقم (۲) و(۳) فى الهوامش. 

ثم قمنابتقطیم التش بشکل دقیق وسب مناهج الکتاب وفصوله ومسائله 
وضبطناه ليعين القاری على فهم نصوصه واستخلاص معانیه. كما قمنا بترجمة 
موجزة للأعلام الذین وردت أسماؤهم فى النص. واعتمدنا فى ذلك على المصادر 
الموثوقة. وبما أن المنهج الثامن للکتاب كان یحتوی لل مشر مين زوا بات 
والأحاديث من المصادر السنيّة والشيعيّة فقد خرّجناها من أوثق المصادر وأقدمها 
عند الفريقين. كما قمنا بترقيم المسائل الواردة فى مناهج الکتاب الإثني عشر ليسهل 
فهرستها والرجوع إليها عند الحاجة واا فهى غير مرقمة في الأصل. 

۳ الفهارس: لأجل أن نسهّل على القارئ والباحث الرجوع إلى مباحث 
الكتاب والعثور على آراء المؤلف وبقية ا لمتكلمين الذين وردت أسماؤهم وآراؤهم 
في الکتاب. فقد أعددنا فهرساً تفصيلياً لمجموع أبحاث الکتاب. وما يتضمنه كل 
منهج من البحوث والدراسات والمسائل والاصطلاحات الکلامیت والأعلام 


1۸ و ا ا باص مايه ة ,ا مب اميه دسافم التقين فى امول لین 


وأنتهاء الفرف والملل والنحل. والمذاهب أو المدارس الكلامية. والآيات. 


والروايات. 


وفى الختام أبتهل إلى الله العلی القدير لتوفيقه إِيَاي فى أن أعيش فى رحاب 

ها لتاب القبار نف ارفا وی کرو 

لى یوم لا ینفع مال ولا بنون. وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمین والصلاة والسلام 
على سيد الخلق آجمیعن محمدا (صئ ات علبهوآنه) وعلی آله الطیبین الطاهرین. 

خرّر فى سلخ محرم الحرام عام ۵۱۱۱۵ 

الشیخ محمّد رضا الانصاري المي 


توجد لهذا الکتاب تسخ عديدة في مکتبات العالم» وقد سبق لنا أن تحدثنا عن 
اهتمام الشيعة بمصتفات العلامت وهذه النسخ کالاتی: 

۱۰6۰ نسخة فى (کتابخانه مجلس شورای اسلامی) بطهران برقم‎ ١ 

۲ نسخة فى (کتابخانه على ملك) بطهران برقم ۷۳٩‏ 

RN SE لوعن ان‎ 

. ماع رن 1 کتبت عام ۷0۷ھ‎ E 

۵ نسخة في مكتبة (آستانه شاه جراغ) فى شيراز برقم /014. 

١‏ نسخة من مخطوطات القرن العاشر أو الحادي عشر فى (مكتبة الإمام أمير 
المؤمنين (عبه اتلام العامة) فى النجف الأشرف. ۱ 

ا لقص ود تک له القرن الحادي عشر فى مكتبة (دانشكده حقوق 
وعلوم سیاسی) بجامعة طهران برقم .۱6٩‏ ۱ 

4 نسخة کتبت سنة ۱۰۷۷ھ فى (کتابخانه مجلس شورای اسلامی) بطهران 
برفم ۱۰۵۹۹. ۱ 


٩-نسخة‏ ضمن مجموعة فى (0166 181[14) فى لندن برقم 4۷۱. 


۷۰ 8 ويه a‏ دافم LEG‏ ها :هادا جه aa a‏ كور عق ين ها تفي بها جه به و ره مَناهِجٌ اليقِين في اصول الدين 


۰ نسخة أخرئ فى مکتبة (استان قدس رضوی) بخراسان. 

وکان اعتمادنا في تحقیق الکتاب على النسخ الثلاث الأولئ المتقدمة ۱و۲و۳ 

أمَا النسخة رقم (۱): وهي مشهورة بنسخة ابن العتائقی. وهی من ممتلکات 
مکتبة (مجلس شورای اسلامی) برقم ۱۰۹4۰ وهی نسخة نفیسة کتبت فى عصر 
المولف حیث استنسخ من علی نسخة المژلف المبیْضة ثم قابلها علی نسخة 
الأصل للمؤلف. وقد کتبت على جوانب کثيرة من صفحاتها قوله: (بلغت قراءةً أبقاه 
الله) و(بلغ مقابلة) وقد جعلنا هذه النسخة هي الأصل لجهتین: 

۱ -كونها کتبت فى عصر المؤلف واستنسخت من على نسخة المژلف 
المبئّضة. ثم قوبلت على نسخة الأصل للمولف. 

۲ إن مالك هذه النسخة هو المتكلم البارع الشيخ عبدالرحمن بن محمد ابن 
العتائقى الحلّى. (توفى عام ۸ ) وكان مهتماً بهذا الکتاب, وقد ملأ حواشي 
الكتاب بتعليقاته وشرحه لاراء العلامة, ثم اه من شدة اهتمامه بالكتاب قام بشرحه 
عام ۷۸۷ه وسماه (الايضاح والتبيين فى شرح مناهج اليقين)؛ وتوجد النسخة 
الأصلية لهذا الشرح في مكتبة (الروضة الحيدرية) في النجف الأشرف. 

وجاء في احدى الحواشي بخط ابن العتائقي: 

(وكتبت فى سواد جمادى الأول. وفيه سمعنا بنعى السلطان 
E‏ 

كما جاء فى حاشية أخرئ بخطه أيضا: 

۱ عله عبد الرحمن بن محمد بن العتائقى فى غرة ربيع الآخر سنة 
ست وثمانين وسبم ماک والحمد لله وحده. فى هذا الیوم 
سمعت أن محمدا (؟) قدم بغداد). 

على الورقة الأولئ من الكتاب ختم تملك برسم (مالكه مُفلح بن خسن) 
والظاهر أنه الشيخ مفلح بن حسن الصيمري من أعيان الإمامية. 

ومواصفات هذه النسخة هی كالاتي: 


٩‏ ورقة» الورق هندي» مكتوبة بخط نسخی» ۲۱ سطر ۲۳×۱۲ جاء في آخر 
النسخة قول الكاتب الذي طمس اسمه: 
(بلغت مقابلته بنسخة الأصل على يد العبد الفقير إلى الله ... غفر 
الله له ولوالديه ولجميع المؤمنين وذلك فى العشر الوسط من 
شعبان المبارك...) 
وأيضا: 
(هذه اللسخة, تسخگ وق بنسخة الأصل المبيّضة والحمد 
لله وحده) 
آمّا النسخة رقم (۲): وهى النسخة المحفوظة في خزانة (کتابخانه ملی ملك) 
بطهران ورقمها 7 وتاریخ استنساخها عام ۷۲۲ه. وعدد آوراقها ۱۵۲ ورقف مکتوبة 
بخط نسخی» ۲۲ سط ۲۰/۵۱۱ سم. 
E‏ ار الد لکا ت 

۱ (والحمد لله رب العالمين» وصلواته على سيّدنا محمّد النبی 
راله الطاهرين. على يد العبد الفقیر الضعیف. المحتاج إلى 
رحمة الله وغفرانه ... الحسن ... غفر الله ذنوبهم وهو صاحب 
الکتاب يوم التاسع والعشرین من شهر المحرم سنة ائنتین 
وعشرین وسبع مائه هجریه) 

ما النسخة رقم (۳): فهی من مخطوطات مکتبة (آستان قدس رضوی) 
بخراسان برقم ۲۵۱ عدد آوراقها ۱۵۳ مکتوبة بخط نسخی. ٤‏ سطر ۲۲*۱۵ سم. 
جاء فى الصفحة الأخيرة منها قول الناسخ: 
(وفرغ ناسخه یوم ... فى غرّة شهر الله المبارلك شعبان عمّت 
برکته سنة أربع وعشرین وسبع‌مائة. أضعف خلقه تعالی جرماه 
وآقواهم رما على بن الحسن الطبري حامدا د تعالی ومصلياً 
على نیّهالمصطفی وآله أجمعين الطيبين الطاهرین) 
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صورة الصفحة الأولئ من النسخة الأصلية المعتمدة (خ۱) 
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صورة الصفحة الأولی من النسخة الثانية (خ۲) 


وال دعا الس لخو ارت مالا رد ار ابمل غاز رال دار 
مغل ان رالمائات حسم ينين مولا 7 
EE‏ ی ا عي 
صلوا ت اتی ناتوان | ظ راغا نر 
i,‏ مارا لماک E‏ 
محر TS‏ 
رم 5 


"۷ 


1 ۱ و دا علرا مغ ۱ ۱ 
اله ارال بت خا أ را ار | 


رز لل رازوا 2 رها 0 
00 د سرصاهى الاب رم | داور رای 

اودر رم 9 و هه رنه 

- دا لسو 77 asc‏ 
OTHE‏ و , رسف “مجلم 


وا وارد ررر ردا نش دیا 
ET 5‏ ی E‏ 


حر الل در رامسم ر کل ا ررر 
و احد کر مور رس سر رز( ء چرام 
اعرا مق نح (جنا گرا موز کر را حار 


صطورة اا ي من النسخة الثانية (خ۲) 
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صورة الصفحة الأولئ من النسخة الثالثه (خ۳) 
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صورة الصفحة الأخيرة من النسخة الثالثة (خ۳) 
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بسم اله الرحمن الرحيم 
وبه نتوكل رَبّ يسر ولا تُعسّر 


الحَمدٌ لله مُنشئ الفطر, خالق البتشر ومُميزهم بقوّتی العلم والنَظر. تعالئ في 
كبريائه وعَظمته. وجل فى جبروته وصمدیّته وصلى الله علئ خير خليقته مُحمّد 
التبىء وعلئ الصَمُوة من عترته السَالكينَ تهج طريقته. 

وَبَعدٌ. فان للعُلوم منارأو قدرا. فاعظح بها شرفاً وفخرا. ثم نها متفاوتة فى 
الشّرف بحسب تفاوت مُتعلقاتها ومُختلفة فى ار عاذت راتوا 
شك أذ آشرّف الأشیاء هو واجث ال جود تعالی وتقدس كالمل به كون آعلی 
وأنفس. والعلم المُتكمل به هو عِلمٌ الکلام 00 ذات الله تعالی وصفاته 
والمعلوم فيه كيفية تأثيراته. فدعانا ذلك إلئ إنشاء مَجموع ټحتوې علی مباحثه 
الشريفة ودفائمه. اللطيفة زب الفكولة عن الوم الذین بقونا من 
المُتكلمين. والاائل من الحكماء المدقّقین: والإشارة إلى قراعد الفریقین وحجج 
القبيلين. وتحقيق الحقّ منهما وتَمييرٌ من الباطل. معتمدين فى ذلك على مَبدأ الكل 
ومُفيض العدل. وقد وَسَمُناه بمناهِجٌ الیقین في اصول الدّین وال المستعان وَعليه 
التكلان. 


۲ اد م فحن سا ا او اوموق او مو اهم ال فى اصضول ان 


وقبل الخُوض فلتّبداً أولاً بذ كر مُقدمة تكثر الفائدة بها وهى: 

العلمُ تصورٌ باعتبار حضور المُّدَرك فى الذهن. و باعتبار کون الحاضر 

وبُطلّق الأوّل على معنى أخصٌء ویقیمان إلئ الحاضر في الذهن. وکل منهما 
ضروريٌ ومُكتسب. ۲ 

وما قيل من أَنَّ الأول ضروري كله فقد أبطلناه في کتبنا المنطقية. 

والمكتسب يكتّسبٌ بالأوّل بطريق مثلهٌ فلا دور ولا تسلسل. 

والكاسب فى الأوّل الحد أو الرسم. 

+ ضابط ات أنَّ الجُركبات تُحدّ وبُحدٌ بها اذاكانت جزءاً لغيرهاء والبسائط لا 
تخد تحد يها إن كانت جوع 

والحد منه تامٌّ يشتمل على مجموع المُقرمات. وناقص يُذكر فيه المساوي 
ال 

والرشم منه تام بُذكر فيه الذاتی الأعم والغرش المُساوى. وناقض يُذكر فيه 
از ین 

ومغلطات الح والرسم أن لا تعرّف بالمساوي في العموم وأن تُعرّف 
بالمساوي فى المفهوم وبالاخفی وبما یتوقف عليه معرفته بمراتب أو بمرتبة 
واحدة وفي النامي القباش, وهو ما يشتمل على مقدمتین يتوصل بهما إلى علم أو 
ن 


قاعدة: التصديقٌ ادرف فل يَتوقف 3 صرر 0 سس اد المراد 
بالضروري هر الذي إذا خصل تصورٌ الطرفين كفى فى الجزم بالنسبة بينهماء وسواء 


كان التصور نظرياً أو ضرورياً. ومن هاهنا وقع الشك لبعض الناس فى الصروريات. 


المَنهجٌ الأول 
في تقسيم | ارات 


الأوّل: کل معلوم فأما أن يكون واجباً. أو ممكناً. أو ممتنعاً. وهذا النوع من 

مسألة: نسبة كل محمول إلى موضوع لا خر عن هذه الكيفيات الثلاث في 
نفس الأمرء ثم التصور الذهني قد يُطابق الأمر نفسه فيُسمّى علماً وقد يخالفه فيكون 
جهاك فالكيفية من حيثُ هي هی مادة ومن حيث التصو ر جهة وَنَظرّنا الآن في 
الأول 

مسألة: ذهب قومٌ إلى أنَّ هذه الكيفيات يَمُتَمِرُ إلى التعريف. والحقٌّ يأبا 
فان ذكرٌ شىء علئ سبيل التَعريف اللفظى لم يكن فيه إحالةء فالواجبٌُ هو الذي 
يَستَعْنِي و عن المؤثر, والمُمکنْ مر الذي يفتقَرُ فالواجتٍ أنه يوجد بذاته. 
والممكن أنّه لا يوجدٌ بذاته بل بغیره. 


ولعت أفول أن إستحقاق العدم بذاته. فانه حينئذٍ یدخل فى حَيرٌ الإمتناع» بل 


۳/۲[ 
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AER ERK ٤‏ اليقین في اصول الدین 


ليس إستحقاق الوجود من ذاته. والفرق ظاهر. 

مسألة: الوجوبٌ هل هو ثبوتی آم لا؟ الأولی أنّه لاحِقٌ بالنسب. 

فان قلنا بوجودها فهو مو جود والافلا 

وقیل: لو كان ثبوتياً لكان واجباء والا لكانَ ممکناً فيكونٌ الواجث أولئ 
بالامکان وحینئذ یتتلسل. وأيضاً فانه صفة للواجب فلو کات ثبوتياً لكان مفتقراً إلى 
المواضواق فک ن می بوهدان ن 

تقسيم: الوجوبٌ قد يكونٌ بالذات وهو الذي يكونٌ ذائه مُقتضية لوجوده ان 
قلنا بزيادة الوجود مُستغنية عن کل ما عدّاها. وقد تكون بالعّير وهو الذي تما وجوده 
له بغیره فهو من حيتٌ ذاته لا يستحقٌ الوجود. وین حت علته واجبٌ. ومن حيثٌ 
ا 

قاعدة: یک ا واجب الوجود بذاته وبغیره ال الی 
ذاته واج وبالنظر إلى غيره یر مستحق للوجود. وهذا خلف. 

NNT‏ سك لان عي قو عن را تسه 
واجتٌ من جميع جهاته ولا لكان من بعض الجهات ممكناً. 

مسألة: الإمكان ليس بثبوتى وإلا لزم التَسلسلٌ أو وجوبٌ المُمكن. 

آما الإستعدادى ففيه خلاف. وأثبته الأوائل والا لما وقع المَرقٌ بين نفي 
الامكان وبين الامكان المنفی لاستحالة التَمايّز فى العدمیّات. 

وال :اله کالاوّل لما مز. والأأوائل جوزوا تسلسل الاستعدادات. ونما وة 
فى خجتهم بالامتناع. 

مسألة: الامکان لفظ مُشترك بين معانی أريعة: 

أحدها: الإمكانٌ العام وهو الذي سّلِبَ فيه الوجوب عن أحد طرفي الوجود أو 
العدم. 

الثانى: الخاص وهو ما ذ کرناه أعنى الذي سلب فيه الضرورتان معاً. 

الثالث: الإمكان الاأخض أعنى الذى سل فيه الضرورتان المشروطة والذاتية. 


المنهج الأول: في تقسیم المعلومات و 


الرابع : الامکان الإستقبالى وهو الذي أعتبر فيه ما ذگرنهنظراً إلى الإستقبال. 

والأول يشمل الواجبٌ والبوافي إن نظر إلى طرف الوّجود, وَيشمل المُمتنع 
والبوافی إن نُظر إلى طرف العدم. 

قاعدة: لا سکن آن نکن لیا فيآحد طراي لش کت ۳ب ین 
الؤجوب» خلافاً لحمود" لأنّه معها يُمكن المرجوح فيطلبٌ العقل العلة 
ول فاذن لهذا المّمکن وجوبان: أحدهما هذا. 

والثاني: وجوبه اللاحِنٌ له» ان كل موجود على الإطلاق فال َه بالصّرورة 
موجودٌ ما دام موجودأًء ويُسمّى هذا الوؤجوب الصَّرورة بحسب المَحمُول. 

مسألة: الامكان للمُمكن واجبٌ 5 وال لزال عنه فصار واجباً أو مُمتنعاً. 

قيل: :لر كان واجباً لكان الُمكن الذي هو شرط الإمكان واجباً. 

والخق آنسقالتآن عن يوت الامكان للممكن الثبوت العيني كان فرعاً على 

ثبوت الامکان. ونحن قد أسلفنا بطلانه. 

وان نی ابوت الهني لم يكن واجباً لقع الشك في عض تعض الأشياء هَل هو 
مُمكن أم لا؟ أنْ يُعنئ به أنْ العقل اذا حکم بثبوت الامکان لشي ء ء فاته یکون واجت 
الثبوت له وهذا حي لك الو جوب له هُنا وجوت بحسب المحمول فلا یلزم 
وجوب الممکن. والخلاف في الإمكان الأول أما الاستعدادي فلا شك في زر 

تذنیب: الامکان العام ليس بثابت لأنه لا شىء من ضروریات ۳ 
يثابت» ولا وجود للكلي الا في جزئياته ولائهیلزمٌ لتسلسل. 

مسألة: علّة الحاجة إلى المؤثر هي الامکان لا الحدوث خلافاً لقوم. 


(۱) هو ركن الدين محمود بن محمد الملاحمي الخوارزمي؛ لخم ام عاش في خرحانية عاصمة 
الخوارزم» وأخذ تفسير القرآن من الزمخشري وأخذ منه الزمخشري علم الأصول. . له مؤلفات عديدة منها: 
المعتمد فى اصول الدين. والفائق في الأصول. توفي سنة ٩1۳ه.‏ 

(۲) في خ۲: واج دائماً. 


(۳) في خ ۲ و ۳: لا شیء من ضروریات جزئياته. 


١‏ فاأعاماةا.ا ةا .د وا ودود واود ها قفد فاه وام وافا ف و ةدود ة وا فاه فايةامة فامافد فاه ۲ مناهج اليقين في اصول الدين 


لنا: إا متئ عَقلناکونْ الشيء ممكناً جزمنا بان وجوده له بغيره» ولو شككنا في 
المتأخر عن تأثير القادر المتأخر عن إحتياجه إليه فلو كان علّة الحاجة هی الحدوث 
وخر الشی ء عن نفسه بمراتب. 
الاثر نما َحتاح إلى الموثر حالة العَدّم عندهم لأن حالة الوجود حالة الاستفناء 
وحالة الحدوث هي حالة الوجود. فلو كان الحدوث علة الحاجة لزم تقدم الخکم 
على العلّة وأنّه مُحال. 

أحدهما: أن مُتعلق قصدنا ودواعينا من الفعل هو حدوثه حتّی إِنَّ الشىء إذا 
لم بصع حدوثه بأنْ يكون مُستحيلاً أو ماضياً أو قديماً لم يتتعلق قدرتنا به. فقد تعلق 
الحدوث بقدرتنا بحسب الدواعى وانتفئ بحسب الصوارف. فعلم أنه العلة 
المحوجة'إلئ الأثر إلينا دون باقي الصفات. 

الثانی: ان للأثر ثللاثة أحوال: جال عدم. وحالة حدّوث. وحالة بماء. 

فحالة العدم لا یحتاج فیها إلى الفاعل» وکذلك حالة البقاء لأنّها حالة 
الإستغناء. فبفيت حالة الحدوث. 

والجوابٌ عن الأول: إِنَّ متعلق القدرة هو الوجود الجایز وأمًا کون الوجود 
مسبوقاً بعدم فهو أمدٌ واجب لذات الوجود الحادث فیستغنی عن المؤثر. 

سلّمنا أن متعلق المدرة هو الحدوث لكنّه لا يدل علئ أنّه العلّة فى التعلق. 

والجوابٌ عن الثانى: إن الأثر عند خصمكم لا يَنحصرٌ أحواله فيما ذكرتم بل 
. 50 5 و5 st:‏ ۲ 56 ۰ ق . و 7۶۰ ۳ 
البقاء ممكن. 

وأعلم أنّ سبب غلط هؤلاء القوم هو أخدٌ ما بالعرض مكان ما بالذات. فان 
الحادث مفتقر إلئ المؤثر لا لحدوثه بل لوجوب مقارنته بالجواز. 


المنهج الأول: في تقسيم المعلومات E E o‏ سوت 7 


تذنيب: ظهر من هذا أنَّ البافي مفتقر خلافاً لقوم. 

احتجوا بوجهين: 

الأول: اد الباقى لو إفتقر فأما في وجوده الأول أو في وجود ثانء أو في أمر 
آخر. والكلّ باطل. 

أما الأول: فلألّه یستحیل أن يكون الشيء في ثاني الحال مفتفرا”'' إلئ الوجود 
السابق لأنه يكون تحصيلاً للحاصل. 

وأمّا الثاني: فلإستحالة إتصاف الماهية بالوجود مرّتين. 

وأما الثالث: فليس کلامُنا فيه. لأن کلامنا فى إحتياج الشیء لأجل وجوده لا 
لأجل ماهيته. 

الثاني: أن الباقي بعد اتصافه بالوجود يكون الوجود أرجح فیخرج من حدّ 
التساوي الصرف المخوج إلى المؤثر. 

والجواب عن الأول: إن الباقى مفتقرٌ إلى المؤثر فى استمرار الوجود وحفظه 
حالة بقائه. فان الممكن رن ذاته الوجود. فإذا وحد فقد ترجّح الؤّجود 
لمرجح. فإذا فرص زوال المُربجح زال الرّجِحانٍ. ومع زواله يبقئ الات على 
مُمَتضاها من الجواز. 

وعن الثاني: إِنّ الماهية وإ ترجح وجودها في الزمن الأول بسبب الفاعل 
لكنّه لا بُخرح الذات عن مقتضاها وهو التساوي فى الزمن المستقبل والا لوجت أن 
يكو الذوات باقية أبدا لأنَّ الذات مُقتضية ل#جحان فى الزمن الأول فلو كان هذا 
كافياً فى استمرازها لما جاز العدمٌ علیها. ۱ 


النوع الثانى من القسمة 
اعلم أن کل معلوم فأمًا أن بكرن چوا أو مكداوماء فياهنا ابیحات: 


(۱) في خ ۳: في الحال يفتقر. 


1 ا متاهج اليقين في اصول الدين 


الأول في الخصر: 

إعلم أن العقل الصريح حاكم بصدق هذه الكنفصلة الحقيقية فلا بت فب إن 
برهانء وجماعة من المتکلمین ظنّوا أن هاهنا قسماً آخر غير موجودٍ ولا معدوم 
وسمّوه بالحال. ۱ 

وتحقیق القول في الحال أن نقول: إذا علمنا أمراً من الأمور فأمًا أنّ یکون ذلك 
الأمرٌ راجعاً إلى الإثبات أو راجعاً إلى النفي» والذي يكون راجعاً إلى الإثبات فلا 
يخلوا أمّا أن لا يُضاف إلى غيره أو يضاف. فان كان لا يُضاف إلى غيره فهو الذات. 
ويُحدٌ بأنه الثابت الذي یلم غير مُضافبٍ إلى غيره ويخرج عنه الصفة لأنّها تعلم 
مضافة إلى غيرها. 

وأمّا إِنْ كان يُضاف إلى غيره بأن يكون مقصوراً على ما يُضاف إليه مثل کون 
المح أو يكون منفصلاً عنه كالفعل بالنسبة إلى الفاعل. 

فان كان مقصوراً عليه فهو الحالٌ ويُحد بأنّه الذي يثبت للذات مقصوراً عليه 
فبقولنا يَثبثُ خرح النفي. وبقولنا للذات خرجت الذات فإنها لا تثب لغيرها. وبقولنا 
مقصوراً عليه خرجت الأشياءٌ المُنفصلة التي يُضاف إلى غيرها كالأفعال والآثار 
الصادرة من العلل فى غير محالّها فإنها لا تكون أحوالاً لمحال العلل. 

والفرق بين الصّفة والحال فَرقُ ما بين العام والخاص. فان الصَفة أعمَ لها 
يُطلق علئ كل أمر يُضاف إلى قور او اوحتفا ی عليه آ غ 
مقصور. 

وأمًا الم فهو ماكان صادراً عن غيره سواء كان ذاتاً أو صفة. 

وإذا تحقق هذا فنقول: لا مقدمة تستعمل في إبطال الحالٌ أظهر من قولنا 
المَعلومٌ إمّا موجود ومّا معدوم. 

وأحتيجٌ المثبتون بأنَّ الوجود مشترك [بين الموجودات] " فيكون مغايراً 


(۱) زيادة في خ ۳. 


۸ 


المنهج الأول: في تقسيم المعلومات VST Adee‏ 


للماهية. ثم هو إِمّا موجودٌ فيتسلسل. أو معدومٌ فيكون الشيء عين نقيضه وهو 
محال. 

وأيضاً [وجود]''' الأعراض تشترك في عَرَض هو جنش کاللون فهو ما 
موجودٌ فيلزم قيام العرض بالعرض. أو معدومٌ فيكون جزء الموجودٍ معدوماًء هذا 
فلن یم 

والجواب عن الأول: إِنّ الوجود المُشترك ذهني, وأمّا الخاض فكل موجود 
اه فى الخارج نفش الماهية وفي ال 

وعن الثانی: له موجود وقيام العرّض بالعرّض جايرٌ کالبطی والحركة. 

البحث الثانى فى الوجود 

وهو بديهى التصور ولا حاجة فيه إلئ الاستدلال. 

وقال فخر الدين: التصديق بان الشيء إِمّا موجود وإمّا معدوم يتوقف على 
تصور الوجود. والتصديق البد بهي إذا توقف على تصوركان آولی بالبداه وأيضاً فان 
تصور وجودي بديهى والوجود المطلق جزء منه وجزء البديهى بديهئ. 

عاذ اسان 

أما الأول: فلأنّه مبني على آن تصورات التصديق البديهي ا وهی 
یه كل اما ی القاعقةة الات 

وأمّاالثانی: فلأنَ إستلزام تصور الوجود الخاص للوجود المُطلق یتوقف على 
إشتراك الوجود وهی مقدمة نظرية. 

مسألة: الحقّ عندنا أنَّ الوجود مقول بالاشتراك المعنوي بين الموجودات. 
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وهو مذهب الأوائل» ومذهب آبي هاشم" " وأصحابه. غير أن الأوائل رَعموا أنه 


(۱) زيادة في خ ۳. 
(۲) أبو هاشم عبدالسلام بن محمد بن عبدالوهاب الخْبّائی. ولد سنة ۲۷۷ ه وعاش ببغداد أخذه عنه 
الصاحب بن عغباد. اطلق على أصحابه اسم (البهشمية). توفی سنة ۳۲۱ ه بفداد له مصنفات عدیدة. 


۱۰ ماو موم ةا و و فاه ماف ةا مام ةا و و موم و موم و و و و و و و و ف انان مقن و م مامه مناهج اليقين في اصول الدين 


مقول بالتشكيك على الموجودات. بمعنی أله في بعضها أولئ وأقدم وأشدّ من 
الباقي. 

وذهب أبو الحُسين البصري "" وأبو الحسن الأشعرى' " ومن تابعهّما إلى أله 
غير مشترك بالمعنئ“بل باللفظ اشتراك لفظة العين في مفهوماتها. 

والدليل علئ ما آخترناه وجوه: 

الأول: إنّا نقسم الوجود إلى الواجب والمُمكن. وموردٌ التفسيم مشترلككُ بين 
تست 

الثاني: مفهوم السلب واحدٌ فنقیضه كذلك وإلا تعدد فلا حصر للنقیضین. 

الثالث: اا إذا اعتقدنا وجود ممکن جزمنا بوجود سبیهء وتشككنا فى کون 
اتیب ره اوكا اش تا شون اه مسا مهد 

احتجٌ الخصم بأنّ الوجود نفس الماهية على ما یأتی فلا یکون مشترکا. 

والجواب سیأتی تکذیبهم فى إن الؤجودَ نفس الماهية. 

تذنیب: لمّا ظهر أن الوجود مشترك ظهر اه زايد وال لكان جنساً لجميع 
الموجودات ویتسلسل العلل والمعلولات ولأنا نفهم الماهيّة ونشك في الوجود. 
ولأنَّ لمكن من حيث هو موجود غير ممکن العدم. ولأنًا تدرك تفرفة ضرورية بين 
فا لش ادها وال اد یرد 

إحتجٌ الخصم بأنّه لو كان زايداً فمحله إِمّا أن یکون موجوداً بهذا الوجود. 


(۱) أبو الحسين محمد بن على بن الطيب البصری» ولد بالبصرة ودَرس ببغداد على القاضي عبدالجبّار علم 
الكلام» كما درس الفقه والفلسفة والعلوم الطبيعية» عُدَ من أساطين المعتزلق» توفي سنة 455 ه» له 
مصنفات عديده. 

(؟) أبو الحسن على بن اسماعيل !لأشعري» ولد بالبصرة سنة ۲۹۰ ه.کان تلميذاً للجبّائي المعتزلي ويقال انه 
حينما بلغ أربعين عاماً تحول إلى مذهب السنة» وعد الأشعري مؤسس علم الكلام السْني؛ توفي سنة 511 
هله مصنفات عديدة وأهمها كتابه (مقالات الإسلاميين). 


(۳) في خ ۳: وبين قولنا السواذ موحود. 


المنهج الأول: في تقسيم المعلومات ساس ساسم O Ga‏ 


فيكون الشىء مشروطأ بنفسه أو بغيره فيلزم التسلسل. وإمّا أن يكون معدوماً فيكون 
افق رهرة لس تشرط الا لجاز أن يُقال إن السواد 
والسطوح المشاهدة قائمةٌ بأجسام معدومة. وهو دخول في الجهالات. 

والجوابٌ: إن الماهية من حيث هي هي مغايرة لقيدي الوجُودٍ والعدم. فجارٌ 
حلول الوجود فيها من حيثُ هي هي لا باعتبار أحد القيدين. 

سؤال: لا يلزمٌ من المُغايرة الخلوٌ عن أحد القیدین. 

جواب: عَدمٌ الخلوٌ عن أحد القيدين لا وجب إشتراط أحدهما في الحلول. 

ر تذكر هاهنا ما هو آخند تتعقیفا مرن هذا فتقول: 

ا ا الاعیان هه ابطر ا سال فنيها 
والماهية محلٌ له وقابلةٌ له کحلول السواد فی الجسم وقبوله له فهو خطا. ولا لکان 
الوجودٌ موجوداً فیتسلسل. 

وان عُني به أنّهما في الأعيان شىء واحد لكنّ العقل يستفصل کل واحدٍ 
ونام رع امال E‏ مكحي رالقل ر 
لا يُعطى أكثر من هذا. فهذا ما تحقق عندي من هذا الموضع. 

تذنيب: أخطأ من رَعَم أن الوجود نفش الوحدة فن الكثير من حيثٌ هو كثيرٌ 
موجود وليس بواحدٍ. نعم الکثرةٌ باعتبار آخر تعرض لها الوحدة. 

مسألة: الوجود لا يتصف بالشدّة والضعف لأنّه عند الاشتداد إن وجد أمدٌ 
مقومٌ لم يكن هو الموجود آولاء أو عارضاً فلا يكون الإشتدادٌ فى ذاته بل فى الصفة. 
وذ رهاق دنعل أله زا عت شين ر 
الأوائل وسيأتي. ۱ 

فاعده 

الوجود ینقسم إلى العيني, والذهنی؛ والمطلق الشامل لهما وهو الشيئية. 

وأنكر جماعة من المتکلمین والأوائل الذهنی وأثبته محققوا الأوائل. وهو 
الحنّ فان بعض المعدومات الع تك من بل امن فیکون ثابتاً 


]۰/۱۰[ 


[1/11] 


۱۲ ااا ا 


وليس في الأعيان. فهو في الذهن. أحتمّ المنكرون بأنه لو حصل في الذهن ماهيةٌ 
الحرارة كان الذهرٌ حاراًء ولأنا نعلم المتضادات فلو حصلت في الذهن لزم اجتماع 
المتضادات» وكذلك الحال في الممائلة. 

والجواب: أن الحرارة الما تعقل أثرها في محل قابل مع عدم شاوق 
وإستحالة اجتماع الضدّین نما هو في الأمورالعينية. وأمّا إجتماع الأمثال فلا یحصل 
في الذهن من حيث أن المُمائلة متشاركة في الحقيقة» فالذي يحصلٌ من أحد المثلين 


إلى العلم السابق هو الذي يحصل من المثل الثانی» فلا يتعدد الصور. 


مسألة: كون الماهية موجودة ليس لأجل صفة قائمة بها لاد ثبوت الصفة 
للماهية تتوقف على وجودها في نفسهّا فلو عُللَ وجودها به لزم الدور. 

البحث الثالث في العدم . 

وهو بديهى التصور. ومن إستدلٌ على بداهته بتوفف التصديق عليه لم 
بصب لما أسلفناه. هذا في العدم المُضاف. ما في العدم المطلق ففيه شك من حيث 
أن العدم المُطلق لا تَميّزله ولا تعيّن فكيف يُمكن توجّه الاشارة العقلية نحوه وأيضاً 
إن المطلق لو کان له ثبوت ذهنى لكان داخلاً تحت مقابله. وأيضاً لو کان له ثبوت 
ذهنی لأمكننا رفعة الذي هو أخصُ منه فيكون الجزئی مقابلاً 

مسألة: المعدوم إما أن يكون ممتنع الثبوت وقد وقع الإتفاق على نفيه. وا 
أن يكون ممكن الثبوت فالمحققون علی أنه نفرع محص لا ثبوت له عيئاً وهو ثابت 
فى الذهن. 
۱ أا أبو هاشم» وأبو علي" وأتباعهما فزعموا أله ثابت خارج الذهن» وهؤلاء 
قد جعلوا الثبوت أعمّ من الوجود. 


(۱) هو محمد بن عبدالوهّاب الجبّائي؛ ولد سنة ۲۳۵ ه بخوزستان» درس على أبي يعقوب الشخام الذي كان 
أهمّ رجال المعتزلة بالبصرة, فأصبح بعد موت شيخه رئیساً لمدرسة المعتزلة وظل هكذا حتی وفاته» ومن 
تلامذ ته أبو الحسن الاشعری. له تصانیف كثيرة. 


المنهج الأول: في تقسيم المعلومات ا 1 1 ااا 


لنا: اد معنئ الوجود والثبوت هو الكونٌ فى الأعيان فلو كان المعدومٌ كائناً في 
الأعيان لكانَ موجوداً؛ فإِنْ أثبتوا الوجود شيئاً آخر غير الكون في الأعيان وجب 
عليهم أن يفيدونا بصورة أولاً ثم يبرهنون على ذلك ثانياً. 

ومن قال بأنْ الوجود نفش الماهية أحال أن تكون الماهية ثابتة فى العدم. 

وأيضاً فان الماهية أزليّة فلا بستند إلى الفاعل, والوجود حالٌ والحال عندهم 
غير معلومة ولا مجهولة ولا مقدورة؛ فتكون الماهية الموجودة مستغنية عن الفاعل 

وأيضاً: المعدوم إِنْ كان واحداً فوحدته إن كانت لازمة إستحال تعدده بعد 
الوجود. وان كانت عارضةً جاز روالها وحصول ما به التباين فيكون المعدوم مورداً 
للصفات وهو سفسطة. وان کان كثيراً فما به الكثرة إِنْ كان لازمأكان کل شخصين لنوع 
مختلفين بالماهية. هذا خلمٌء وإِنّ كان عارضاًكان المعدوم متضّفاً بالصفات. 

وأيضاً: المعدوم إِمّا أن يكون متناهياً فيكون مقدورات الله تعالئ متناهية» هذا 
خلف. وإمّا أن لا یکوت فإذا وُجد منها شىء فان بقى كما كان, كان الشيء مع غيره 
كهؤلاء مع غيره وهذا خلف. وان نقص لزم التناهي. 

وأیضا: المعدوم ان ساوی المنفی أو كان أخصّء. فكلّ معدوم منفي 3 
منفى ليس بثابت فکل معدوم ليس بثابت. وإنْ كان أعم وجت أن ارال 
فيكون ثابتاً فيكون الثبوت مقولاً على المنفي الأخض, هذا خلف. 

احتجّوا بآن المعدوم مُتَمِيّز وكڵ متميّز ثابت. 

تا الشغرئ: فلا لمعدوم معلوم لأنّ طلوع الشمس غداً معلوم وكلّ معلرم 
متمينٌ ولا بعض المعدومات مراد وبعضها مقدورٌ دون بعض. وما لا e‏ 
إستحال تخصيص بعضه بالمراد به والمقدور به دون بعض. 

وأمًا الکبری: فلأن کل متميّر فله تحققٌ وتعيّنٌ فى نفسه يخالف به ما عداه ولا 
يُعنى بالثابت الا هذا. ۱ ۱ 

وأيضاً: المعدوم معلوم. والعلمٌ أمرٌ نسبي یستدعی ثبوت المُنتسبين. 

وأيضاً: الإمكان ثبوتي لاه نقيض الإمتناغ فالمعدوم المُمكن متصفٌ بالصفة 


١‏ كر ا سح ا 


الثبوتيّة فيكون ثابتاً. 
و أیضا: الوجود زايد على الماهية فإ لم يكن بينهما ملازمةٌ جاز وجود كل 
[واحد]''' منهما منفكاً عن صاحبه هذا خلف. وإِنْ كان بينهما تلازمٌ إستحال أنْ 


يكون من الطرفين والا لزم الدورء وإستحال أن يكون الملزومٌ هو الوجود ولا لكانت 
الماهية تابعة لصفتها. هذا خلف . فتعين العکش. فتكون الماهية ثابتة أولاً حتی يتبعها 
الوجود فتکون الماهية قبل الوجود ثابتة. 

وأیضاً فالسمع قد دل علی تسمية المعدوم شا قال الله تعالی ان رال 
السَّاعَةٍ شی؛ چم 

وأعلم أن هؤلاء القوم اّما وقعوا في هذه الجهالات من حيث جهلهم بالوجود 
الدذهني. ونحنٌ لما إعترفنا بصحته سَقّطت هذه الجُحالات عن 

ما حُجَتهم الأولى: فصحيحة ولکنها تدل على أنَّ المعدومات ثابتة مطلقاً 
وهو حقّ. فان الثابت الذهنی ثابت. وكذلك الحُجّة الثانية. 

وأیضاً یعارضون بتصور الممتنعات والمرکبات. 

وأما الثالثة: فإنّها مبنية على ثبوت الإمكان وهى مقَدّمة قد کذبناها فیما سَلف. 

وأننا الرابعة: فإن قولهم الوجودٌ زايدٌ على الماهية إن عنوا به ما حمَّمَناهٌ نحن 
فيما مضئ لم يَنْفعُهم. والا سقط بالكلية. 

وأمّا المع فغير مرادٍ منه الحقيقة بالإتفاق. لأنَّ الرّلزلة عبارة عن الحه کته 
والحرّكة غيرٌ ثابتة فى العدم إتفاقا فإذن المراد منه المجارٌ وهو کون الزلزلة بصي 

تذنيب: القاتلرن بشيئية المعدوم إتفقوا على أن الذوات المعدومة متبايئة 
بأشخاصهاء وأد الثابت من کل نوع عددٌّ غير متناوه أن الفاعل ليس له تأثير في جعل 


.۳ زيادة من خ‎ )١( 


)۲( الحح: ۲ ۲. 


المنهج الأول: في تقسيم المعلومات SS‏ انو اا مقس لاسر نا 


الذات ذاتأ بل فى جعلها موجودة لأنَّ کل ما بالغير يرتفع بارتفاعه. فالسّواد حال 
إرتفاع فاعله OE‏ وعلی أن الذوات المعدومة متساوية فى الذاتية لشمول 
حد الذات الجميع ويختلف بالصفات. 

وبعض من نفئ المعدّوم وافقهم في أن الذوات متساوية. 

والحقٌ مجانبٌ لهذا القول. فان المتساوية يصح على کل واحدٍ منها ما يصح 
على الآخر. فيصح إنقلاب الجوهر عرضاً وبالعکس, والقديم مُحدّثاً وبالعكس. 
وهدا هل وان 

وأيضاً فالصفات إِنْ كانت متساوية لم یم بها الاختلاف. أو مختلفة لصفات 
لزم التسلسل. أو بأنفسها بطلت قاعدتهم القائلة بأنّ الإختلاف اما يكون بالصفات. 

تذنيب: زعم جماهیرهُم أن الذوات المعدومة موصوفة بصفات الأجناس 
كالجوهرية للجوهر والسّوادية للسواد, لأنَّ التمايز الما يكون بهذه الصفات فلو 
عریت فى العدم عنها كانت واحدة ولأنّ الذوات حال العدم إن كانت متفقة كانت 
كذلك حال الوجود لأنّ ما بالذات لا یزول, وان كانت مُختلفة مع اشتراكها في الذاتية 
لزم إختلافها بصفات ثابتة لها. 

وأبو اسحاق بن ا منهم. قال انها عارية عن الصفات لأنّها متساوية 
فيصحَ علی كل واحد منها ما بصع علئ الاخر فاختصاص إحدى الذاتين بصفة ان 
كان لا لأمر رجح الممکن لالم رجح وان کان لأمر فإن كان صفة للذات تسلسل, وان 
کان خوضونا بالذانق كانت لذ ات هدا ا 

وان لم يكن موصوفاً ولا صفةً فان كان موجباً كانت نسبّه إلى الكلّ على 
السويةء وان كان مختاراً ففعله متجددٌّ. فالذوات قبل تجدّد هذه الصفات لها خالية 
عنها وهو المطلوب. 


(۱( هو اسحاق بن عياش البصري» هن رووس المعتزلةء كان تلميذاً لأبي هاشم الجبَائي وأبي علي محمد بن 
خلاد؛ وكان من تلاميذه القاضي عبدالجبارء توفي في النصف الثاني من القرن الرابع الهجري. 


5 ماعاقاة فهامافاةد ماه فافاة قافا يام ةا فاراة هه فاه نامف ف. انم نان ف فاه وما ۱ مناهج اليقين في اصول الدين 


تذنيب: جمهور القائلين بالصفات كأبي علىّ. وأبي هاشم» وقاضی ار :۱ 
وتلامذ تهم فالوا للجوهر أربعٌ صفات: ۱ 

احداها: الجَوهريّة وهي صفة ذات. وجنش له وهو موصوف بها لم يزل ولا 
یزال فى حالتي وجوده وعدمه. 

وثانیها: صفه التحيّز وهي صفة مُمَتضاة عن صفة الجوهرية بشرط الوجود. 

وثالثها: صفة الوجود الحاصلة بالفاعل. ولا آثز للفاعل فى الذوات فان اثبات 
التایت ل: ۱ ۱ 

ورابعها: الكائنيّة وهي عبارة عن حصول الجوهر في الحيّز المُعيّن وهو مُعلّل 
بالمعنئ المُسَمئ بالگون. 

وليس للجوهر صفة زايدة على هذه الأربع فليس له بكونه أبيض وأسود صفة 
مُعلّلة بمعنئ؛ بل لا معنئ لكونه أسود إلا حلول السواد فيه. 

هذا عند المشايخ وجماعة من الاشاعرة الذين أثبتوا الحال قالوا إن کل معنئ 
يقوم بالجوهر فإنّه یوج له حالة قائمة به هى صفة له. فإذا قام السوادٌ بالمحل 
ات هک اهوم تفای لس اسراف فنة: 

وأمًا القائلون بالاحوال من المعتزلة فإنّهم قالوا کل معنی يُشترط فيه الحياةء أو 
الا ا نها تفت الخو الا فالحياة إذا قامت بالذات أوججبت لها الحيثية» وهي 
حالة لا موجودة ولا معدومة وكذلك العالمية صفةٌ للعالم لا موجودة ولا معدومة 
مُعللّة بالیلی وأمًا المعانی التی لا يُشترط بالحياة فإنّها لا تورجب صفة للمحل كما 
نقلناه أولاً الا الكائنية فانها حالة معلّلة بالکون. 


6 هو 3 الحسن عدالجبار بن اخ الهمدانی الاسد آبادی» ولد سنه 0ه وعاش سغداد إلى أن عنه 
الصاحب بن غاد قاضياً بالريِ» ثم لقب بقاضي القضاة» وكان شافعي المذهب ويُعد آخر علماءٍ المعتزلة 
النابهین. كان مؤلفاً کثیر التصانيف» أشهر تصانينه كتابه (المُغنى) وقد صنف الشريف المرتضئ كتابه 


(الشافى فى الإمامة) فى الرد عليه. توفى سنة 1١0‏ ه. 


المنهج الأول: في تقسيم المعلومات ea‏ و ا ا VV‏ 


وأمّا أبو يعقوب الشخام" '. وأبو عبدالله البصرى"'' ابو اشاق بن عياف 
فإنّهم قالوا إن التحيّز هي الجوهرية. 

قال ابن عيّاش: كما أن الجوهر یمتنع حُصوله فى الحيّز فى العدم» كذلك 
يمتنع اتصافه بالجوهرية لأنه لو إِنَصفٌ بالجوهرية أعنى التحيّز لكان حاصلاً في 
الحیّن والتالى باطلّ' ' فالمقدمٌ مثله. 

وأمّا هما فإنهما قالا: الجوهرية حاصلة للمعدوم فالتحيّز حاصلٌ له. 

ثم قال أبو يعقوب: إنه حاصل في الحيّز فى العدم وهو موصوف بالمعاني 
فالزم باثبات رجل معدوم علئ فرس معدوم بيده سیف فالتزم به, ولا شك فى أن 
هذا مُكابر فى البديهة. ۱ 

وأمّا أبو عبدالله فائه قال: الجوهرٌ غير حاصل في الحيّز في العدم. 

قال الشخام: وَصْفٌ الجوهر بكونه متحيّزاً مع اله غير حاصل ذ فى الحيّز محال 
وإلا لجاز وَضْفٌ الذات بكونها عالمة مع إنتفاء العلم عنها. 

ثم قال أبو عبدالله: إن للمعدوم وة دوا خض وأنكره الكل لان 
المعدومية لو كانت صفة فعلتها أما الذات فتدوم المعدومية للذات. هذا خلف. أو 
المختارٌ فتكون المعدومية متجددة, أو الموجب الواجب فيدوم أو الجايز فينتهى 
إلئ المُوجب. ۱ 

وأما الأعراض فلَهًا ثلاث صفات: 

إحداها: صفة الجنس كالسوادية والبياضيّة الثابتة حالتى الوجود والعدم. 


(۱) هو يوسف بن عبداله» أبو يعقوب الشخام مُفسّر معتزلى من أهل البصرة. انتهت إليه رئاسة المعتزلة بها 
في أيامه؛ اخذ عن أبي الهذيل العلاف. كان حاذقاً بالجدل والمناظرة. عاش ۸۰ سنة ومات حوالي سنة 
۰ ه.له كتاب فى تفسير القرآن. 

(۲) هو محمد بن أحمد بن محمد الطائی البصري (أبو عبدالله). متکلم» صحب با الحسن الأشعرى وقدم 
بغداد ودرس عليه أبو بكر الباقلاني. له تصانيف عديدة في الاصولء توفي سنة ۳۷۰ ه. 

(۳) في خ۲ و : محال. 


ماهم ا فى اول الد نن 


الثانية: الحْلول وهو معلول صفة الجنس بشرط الومجود. 
الثالثة: صفة الوجّود الحاصلة بالفاعل. 
هذا خلاصة ما ذكره هؤلاء فى هذا الموضع وهو فى غاية السقوط. 


المنهج الثاني 
فى تقسيم الموجودات 
وفيه مقصدان: 


الأول: في التقسيم على رأي المُتكلمين 

وفيه مباحث: 

الأول: قالوا الموجود إمّا أن يكون قديماً أو مُحدَثاء فالقدیم الوجودي هو 
الذي لا أوَل لوجوده» والمُحدّث هو الذي لوجوده أول. 

والأوائل فسروا القديم بأمرين: أحدهما ما ذكرناه. والثانى هو الذي لا مبدأ 
لرجوده. وجعلواالأول هو القدیم الزمانی؛قالا امن لیس بقدیم بهذا المعنی لگ 
ليس للزمان زمان آخر حتئ يُقال لا أوّل لزمان وجوده. ۱ 

والمُحدّث سروه بأمرين: 

الأول: ما ذكرناه وهو المُحدّث الزمانی» والزمان ليس بِمُحدَث بهذا المعنی 
لأنّهِ ليس للزمان زمان آخر حتی يقال أن للزمان زماناً مبتدء1. 


الثاني: الحديث الذاتی. وهو کون الشیء بعد غیره بعدية ذاتية. 


۳۰ ا ا و 0 ا ۲ مناهج اليقين في اصول الدين 


فانده, 

قالت الأوائل التقدم يقال بخمسة معان: 

آحدها: التقدم بالعليّة کتقدم العلّة على المعلول, فان العقل یفرض وجود 
العلّة أولا حى یلحقه وجود المعلول فالوجود لا صل إلى المعلول الا بعد وُصُوله 
إلى العلة. 

الثاني: التقدم بالذات کتقدم الواحد على الائنین. وهو أن يكون المتأخر 
بستحیل وجوده لا بعد وجود المتقدم ویمکن وجود المتتدم منفکاً عن المتأخر. 

الثالث: التقدم بالزمان وهو أن يكون شيئان موجودان فى زمانين. وزان 
أحدهما سابقٌ علی زمان الاخر فیقال للذی قازن وجوده 4 الزمان السابق له متقدم 
على الذی قازن وجوده الزمان اللاحق. 

الرابع: التقدم بالرتبة اما حِسَاً كتقدم الامام على المأموم ذ فى المحراب. أو 


عقلاً کتقدم الجنس على النوع. 
الخامس: التقدم بالشرف کتقدم المَعلّم على متعلمه. 
وکذا الکلام فى المتأخر والمعيّة. 


ولم نر لهم دليلاً على هذا إلا الإستقراء. 

والمتكلمون أبرزوا قسماً سادساً وهو تقدم ؛ بعض أجزاء الزمان على البعض. 
والأوائل قالوا التقدم الزمانى قد يلحقٌ بعض الأشياء من غير زمان آخر وهو كتقدم 
بعض أجزاء الزمان على بعض. وقد يلحق بعضها بشرط وجوده فى الزمان وهو 
الأخباء الغا وله فة والقدية لاختان لان لذاته ولان ما هدام به 

والمتکلمون قالوا: إذا عاتم وجرد هذا التقدم الخاص من غير زمانٍ يغاير 
المتقدم والمتأخر فى بعض الأشياء لم يُمكنكم المنعٌ من لَحُوقه للبواقي لذواتها من 
غير زماب. 

ثم قال المتکلمون: إن معنئ كون الله تعالى قديما هو أنا لو قدّرنا وجود أزمنة 
لا نهابة لپا لکان الّه تعالی چوا معها ولا بشترط وجود الزمان مصاحباً له تعالی 


المنهج الثانی: في تقسيم الموجودات Ea‏ ا ل NSE ESSA‏ 


والا لزم القِدّم وتسلسل الأزمنة. 

مسألة: الحقّ عندنا أن القِدّم والحدّوث من الصفات الإعتبارية» وليس لهما 

وزعم عبدالله بن سعد - من الأشاعرة 0 أن القدم 0 زايدة على ذاته 
تعالئ. واحتحٌ أن لدم عبارة عن نفي العدم السابق وم العدم ثبوتي. 

والجواب: إن لدم لكونه نفئ العدم السابق يكون داخلاً تحت مُطَلّق العدم. 
ثم قال: صفات الله تعالئ غيرٌ قديمة والا لزم قيام المعنئ بالمعنئ. ولا حادثة ولا 
لكان الله تعالی محلاً للحوادث. 

وهذا القول فى السخافة كالأول. 

وأمًا الكدّامية' '' فإنهم قالوا: إِنَّ الحدوث صفة زايدة على ذات الحادث لاْن 
الشىء قد لا يكون حادثاً ثم يصير حادثاً فقد تبدّل النفیع بالاثبات. 

والجواثْ: إن التبدل لا يدل على الثبوت. 

مسألة: القدیم إذا كان وجودياً استحال عليه العَدَّم لاله أمَا أن یکون 
إلى الواجب لذاته قطعاً للدور والتسلسل. ویر من إستحالة عدم الواجب إستحالة 
عد مه. 

مساله: القديمٌ لا بستحیل استنادهُ إلى الموثر الموجب. 

ونحن لمّا جعلنا علّة الحاجة هى الامکان فان كان القديمٌ ممكناكانَ مُفتقرال و أمَا 
إسناده إلئ المختار فمحال لاد القصد إلى إيجاد الشیء إِنّما یکون حال عدم الشیء. 


(۱) هو عبدالله بن سعيد بن كلاب» أبو محمد القطان» متکلم أشعري حاذق بالجدل والمناظرة له کتب منها: 
الصفات؛ خلق الأفعالء الرة على المعتزلة. توفي سنة 110.ه. 

(۲) أصحاب أبي عبدالله محمد بن كرّام. أصله من سجستان وسكن نیسابور وأشاع فيها مذهبه» حيث كان 
يذهب إلى تجسیم المعبود وزعم انه جسم له حذ ونهاية من تحته والجهة التي فيها يلاقي عرشه. كان له أتباع 
من خراسان وحتئ بلاد الشام» وهم طوائف بلغ عددهم اثنتي عشرة فرقة. مات سنة ۵ ه. 


]4/١١[ 


۲۲ تاهج اليقین في اصول الدین 


مسألة: المسلمون علی أله لا قدیم من الذوات إلا ذات الله تعالى. 

والأشاعرة " أثبتوا صفاته فى القدم. 

وال ف كا 

والمُحققون عوّلوا في نفي قديمين من الوا على السمع» وبعضهم إحتمٌ 
بأنّه لو کان واجباً لزم أن يكون واجثٍ الوجود أكثر من واحدٍ, وهو باطل لما يأتى. وان 
كان ممكناً افتقر إلى مر ججح فيكونٌ حادثاً لإستحالة إستناد القديم إلى المؤثر. " 

وأيضاً فإنّهِ لا دليل عليه فيجب نفيه. 

وأيضاً فان لدم أخصٌ الصفات فلو کان مشاركاً لله تعالئ فى القِدَم لكانا مین 
فیکونان واجبین. ۱ 

وهده الدلائل فاسدة: 

ما الأوّل: فلبنائه على أنّ الحدوث علّة الحاجة. وقد بيّنا فساده. 

وأمًا الثاني: فلأنٌ الشیء يلزم من نفى الدليل عليه نفيه. 


وأمّا الثالث: فلأنٌ قولّهم القدم أخصّ الضفات إن نوا به أنه لا بتصف به إلا 


سب و 


ذاتٌ واحدة فهو المتنازع وان عنوا به شيئاً آخر وجب عليهم بيانه. 
وأمًا الحرّنانيون' " فقد أثبتوا قدماء خمسة. إثنان حیّان فاعلان وهما الباري 


(۱) هم أتباع مدرسة أبي الحسن علي بن اسماعيل الأشعري (ت ۳۲١‏ ه) وأكثر أهل السنة على هذا المذهب 
في الاصول. 

(۲) المشهور ان مؤسس المعتزلة هو واصل بن عطاء فإنه كان في أول أمره يحضر مجلس الحسن البصرى؛ 
فاختلفا في الفاسق فقال واصل وتبعه عمرو بن عبید: إن الفاسق من أمة الإسلام لا مؤمن ولاكافربل هو في 
منزلة بيز, المنزلتين» فاعتزلا مجلس البصريء ثم عظم أمرهما وأمر المعتزلة في التاريخ الإسلامي وكانت 
لها تأثيرات بعيدة المدئ في مسار الفكر الإسلامي والثقافة الإسلامية. 

(۳) طائفة تنسب مقالتهم إلى اربعة أنبياء هم: عازیمون» هرمسء اعياناء اواذي. ويزعمون أن الله تعالی أجل 
من أن يخلق الشرور والقبائح والأقذار بل هي كلها واقعة ضرورة عن اتصالات الكواكب سعادة ونحوسة» 
فإذا اتصلت السيارات السعيدة بعضها ببعض حصل منها الخير والصفو فهو المقصود من الفطرة فينسب إلى 
الباري تعالی» وما تحصل من اتصال السيارات المنحوسة من شر وكدر فلا ينسب إليه. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات 00 000000 


تعالئ الفاعلٌ لهذا العالم المحسوس. والنفس المتعلقة بهذا البدن البشري وبالجسم 
السماوي تعلق التدبین وسببب حدوث العالم فى وقت حدوثه التفات النفس إلى 

وقد بحکی هذا القول عن أفلاطون " القائل بقدم النفس. 

واستدوا على قدمه تعالئ بالدلائل المشهورة الآتية» وعلی قِدَّم النفس بأنها 
لوكانت حادثة لإفتقرت إلى مادّة فتكون مركبة» هذا خلف. وواحد منفعل غير حيّ 
وهو الهیولی فإنها لو كانت حادثة لإفتقرت إلى هيولى آخری وتسلسل. وإثنان غير 
حيّين ولا منفعلین ولافاعلين وهما الدَّهِدٌ والخَّلاءٌ فإِنّ الزمان لو كان حادثاً لافتقر إلى 
زمان آخ والخلاءٌ لو كان حادثاً لأمكن تصور رفعه وهو غير ممكن. 

اا انز ی مين تلقام الفا امار ا ا 

ونحنْ بطل هذه المذاهب فیما بعد إن شاء الله تعالی. 

البحث الثاني في تقسیم المخد ات 

المُحْدَتُ بالنظر إلى القسمة العقلية على ثلاثة أقسام: 

أمّا أن يكون متحيّزاً أو حالاً في المتحيّز أو لا يكون متحيّزاً ولا حالاً في 
المتحیّن لكر المتكلمون أسقطوا هذا الأخير من البين الا شرذمة قليلة منهم غيدٌ 
مُحققين قالوا بوجود البقاء وارادة الله تعالی» وكراهيته لافی محلّ. 

وابن شبيب من المتكلمين قال بوجود البقاء لا في محل. 

واستدل الور فقلوا: لوکان هاهنا بو ج ات لکان ا تعالی في 
التجوّد فيكون مماثلاً له تعالی» والا لكان التجرد معللاً بحقيقتين مختلفتین وهو 
محال لأنّ المعلول یحتاج إلى العلّة المعينة لذاته. 


(۱) أحد الحكماء السبعة الذين هم أساطين الحكمة ومبدعوها في الیونان» وهو افلاطون بن أرسطن؛ عاش 
في القرن الخامس قبل المیلاد. وهو آ خر اولئك السبعة المتقدّمين» معروف بالحكمة والتوحيد»كان تلميذاً 
لسقراط ثم بعد موته بالسع قام مقامه وجلس على كرسيه وقد أخذ عنه الحکماء المسلمون الأوائل وينقل 
عنه قوله: إن للدنیا محدئاًمبدعاء أزلباء واجباً لذاته» عالماً بجميع معلوماته على نعت الأسباب الكلية. 
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يداك ا الب را ی ی و ررد 
الاحتياج إلى هذه العلّة إنما جاء من جانب العلة. 

أمّا المتحيّز فأمًا أن لا يقبل القسمة وهو الجوهر الفردٌ'''. أو يقبلها فى جهة 
واحدةٍ وهو الخط وهو لا بحصل إلا من جوهرين فما زاد. 

أو في جهتين وهو السطحٌ وأقل ما يكون من أربعة جواهر عند قوم» وعند 
آخرین من ثلاثة. ۱ 

أو فى ثلاث جهاتٍ وهو الجسم. وأقل ما یکون من ثمانية جواهر أو من سنّة 
على الخلاف. وقیل من أربعة. 

وقيل: كل ما بل الفسمة فهو جسم فجعلوه مركب من جوهرین 

وما الخال ۶ في المتحيّز فائه يُسمّى العَرضُء فأمّا أن يكفي في خلوله مجرّد 
المحل أو لا يكفى: 

والأول الأكوان, والألوان. والطعوم والروائح. والحرارة» والبرودة» والرطوبة. 
وه و الصو و الا عاد 

وأما الذي لا يكفى فيه مجرد المَحل» فأمًا أن يكفى فيه جزآن فقط وهو 
التأليف. وأما أن لا يكفى فيه جزان فأما أن لا يحتاج إلى الحياة وهو الحياة. وأما أن 
يحتاج وهو القدرة, والاعتقاث والظنء والنظ والإرادة. والکراهة» والألی واللذة. 
والشهوة والنفرةء والادراك. 

ولنشرع الآن فى ذكر أحكام هذه الأقسام. ولمّا كان الجسم عبارة عن جواهر 
مؤلفة عندهم نظرنا فيه وتركنا الكلام فى الجواهر. 

البحث الثالث: فى الجسم وأحكامه 

وفیه مطلبان: ۱ 


الاول فی مقوماته: 


)١(‏ في خ۳: الجوهر. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ممق ماله ا ره 


اعلم أنَّ الجسم قابل للقسمة بالفعل» فأمًا أن ينتهى : فى القسمة إلى حَد لا 
ی لقسمة آو لاء وعلی القلديوين فالاقسام من یکون حاصلة بالفعل آو لا؛ نهذه 


أربعة لا مزید علیها. 

آحدها: القول بتركبها من الأجزاء المتناهية بالفعل» وهو قول جمهور 
المتکلمین وبعض الأوائل. 

الثاني: القول بتركبها من أجزاء غيرٌ متناهية. وهو قول لبعض الأوائل 
وللنظاء”". 


الثالث: قبولها للإنقسام الغير المتناهي» وهو قول جمهور الأوائل. 

الرابع: قبولها للإنمسام المتناهي» وهو قول طائفة ويُنسب إلى الشهرستانی"" 

والاستدلال للمذهب الاول من وجوه: 

الأول: إِنّ الحركة والزمان موجودان فأمًا أن یقبلا القسمة حين الوجود وهو 
محال ولا لكان الماضی من كل منهما هو الحاضر. أا أن لا یقبلا القسمة فلم أن 
يكونٌ مطابقهما كذلك وإلالانقسما. 

الثاني: إذا وضعنا کر حقيقية على سطح حقيقي. » فأمًا أن يكون المُستقر عليه 
نقطةً فإذا تحركت الكرة تلاقت بنقطة فهي مركبة منهاء وأمًا أن يكون خطأ أو سطحاً 
فيكون مُضلعة. 


(۱) أبو اسحاق ابراهيم بن سیّار البصري النظام. تربئ بالبصرة ثم رحل إلى بغداد وأسس مدرسة لمحاربة 
الاهریین» كما حارب في بغداد المرجثة والجبرية والمحدثين والفقهاء وكان يذهب إلى خلق العالم» ولم 
يكن متكلماً فحسب بل كان شاعراً وفقيهاً وجدلياً و فیلسوفاءکما اهتم بدراسة اصول الفقه. توفى ببغداد ما 
بين سنتی ۲۲۰ - ۲۳۰ هء له مصنفات عديدة. 

(۲) أبو الفتح محمد بن عبدالكريم الشهرستاني» ولا سنة 1۷٩‏ ه بشهرستان باخر حدود خراسان وتوفي فيها 
سنة ۵1۸ ه طاف البلاد والشرق الاسلامي وسكن فترة ببغداد حيث درّس بالمدرسة النظامية. كان على 
المذهب الشافعي. له مصنفات أهمها (الملل والتحل) و(نهاية الاقدام في علم الكلام) و(مصارعة 
الفلاسفة)ء ولنصير الدين الطوسي رد على كتابه الأخير باسم (مصارع المُصارع). 


۳۹ 606060000660000 0 606066066066660 00 00000000000606 مناهج اليقين في اصول الدين 


الثالث: النقطة موجودة مُشار إليهاء ولأنها نهاية موجود. ولأ بها تحصل 
الملاقات. فان كانت جوهراً فهو المطلوب. وإِنْ كانت عرضاً فمحلها إن انقسم 
انقسمث لأنها إن حلت في جميع أجزاء المُنقسم لزع تعدّدها أوإنقسامهاء وإِنّ حلّت 
فى بعضه نقلنا الكلام إليه» وإ لم ينقسم فهو المطلوبٌ. 

الرابع: لو قبل الجسم الإنقسامات الغير المتناهية لكانت الحُردلة مساوية 
للجبل العظيم فى الإنقسام. 

الخامس: برهان اقليدس دل على وجود زاوية حادّة هي أصغر الزوايا فيلزمٌ 
الجزء. 

قال الأوائل: أمّا الأول فغير وارد لأنَّ الحركة والزمان متصلان ليس لهما أجزاء 
بالفعل. وانقسامهما ما هو بالقوة كالجسم. والانْ ليس جزءٌ من الزمان. بل هو حدٌ 
مشترك بين الماضی والمستقبل. والحدودٌ المشتركة ليست أجزاءً من المقادير. 

وأما الثاني فالجواب عنه: نا نمئع وجود سطح حقيقي وكرةً حقيقية» ولئن 
سلمنا ذلك لكن لا تُسلّم تلاقيهما. 

سلمناه لكن نمنمٌ إمكان حركة الكرة فوق السطح. 

سلمناه لكنّا نقول ها في حال الحركة ثُلاقى السطح بخط والملاقاة بالنقطة 
نما تكون فى الآن. والآنات غيرٌ متتالية إِذْ لو تتالت الآنات استغنی عن هذا التطويل. 

توا عنس O‏ مشاه انب شاه 
الحال فيه. اللهم الا أن یکون عَرَضاً ساريا فى أجزاء محلّه أما الذي ليس بسار فيه - 
فلا يلزم إنقسامه كالاضافات والوحدة. 

وعن الرابع: إن الشناعة تتم على تقدير أن يكون مقادير أجزاء الخردلة مُساوية 
عقامن انار ۰ اه ما مع التفاوت فلاكتضعيف الألف والألفين. 


وعن الخامس: إن إقليدس برهن على وجود زاوية حادةٍ هي آصفر من كل 


۱( في خ ۳ خا 


المنهج الثانى: فى تقسيم الموجودات ESS aa‏ ع ل ل ل NAA‏ 


زاوية مستقيمة الخطين» ولا يلزم من ذلك أن يكون تلك الزاوية أصغر من الزوايا 

قال المتکلمون: : أا الجواب الأول ففاسد لأنّ الماضي والمستقبل معدومان 
فان لم یوجد في الآن زمان وحركة فلا وجود لهماء وان وجدا لزم ما قلنا. 

وأمّاالثانی: : فان زنکار وجود ال طح والكرة وحركة الكّرة عليه مكابرة. 

قوله: الملاقاة بخط 

قلنا: الكرَة دائماً ملاقية للسطح. فإِنْ كان في حال الملاقاة تلاقي بخط كانت 
الكرة مُضلّعة وإن كان بنقطة لزم الجوهر وفي هذا نظر. 

وأما الغالث: فإنّا قد دللنا على أنَّ الحال يجب انقسامه لإنقسام محله 

وقوله: العَرَض الساري ينقسم لإنقسام محله 

قلنا: إن عنیت بالعَرّض الساري هو الذي بو جد فى أجزاء محلّه أجزاؤه. كان 
الموضوع ار وان کت ابر خر ۳ وامّا الاضافات والوحدة 
فنمنع وجودهما. 

وأمّا الأوائل فاستدلوا علی ابطال ترکیب الجسم من الجواهر الافراد بوجوو 

الأول: إن الجوهر الواقع في الترکب بين جوهرین إن لاقاهما بالاسر لزم 
التداخل, فان كان لا بالاسر لزم الانقسام. 

الثاني: إن الخط المركب من ثلاثة أجزاء إذا جملنا فوق طرفیه جزئین ثم 
حركّناهما دفعةً تلاقيا عند منتصف الثاني فانقسم الكلّ. 

الغالث: إنّ بطوء الحركات ليس لتخلل السكنات فالجزء منقسمء أمّا الأول 
فلكون السريع الحركة مثل ارس الشديدٌ العَدُو يتحرك في اليوم دون حركات 
الشمس, فلو كان بطؤه لتخلل السكون لوجت أن يكون قدرٌ سكونه بقدر فضل حركة 
الشمس. لکنٌ الفضل أضعاف حركته فكان يظهر سكونه أضعاف حركتة وهو محال. 

تا بیان الشرطية: فلأنا لو فرضنا السریع» والبطيء ابتدثاً بالحركة معأ وقطع 
السريع مجزءآه فالبطيء إن قطع دونه لزم الإنقسام, وان ساواه ظهر المحال. 
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الرابع: الدايرة القريبة من المنطقة إذا تحرکت جزءاًء فان سكنت الدائرة 
القريبة من القطب تفككّت الکرت ون تحرکت أقلّ من جزء انقسم» وان ساوتها 
تساوی المداران المتناوتان. 

الخامس:إذا تحرکت الشمس جُزءاء فالظل إن تحر جزءاً تساوی طول الظّل 
ومدار الشمس. وان تحرك أقل لزم الإنقسام. 

السادس: السَطح المربع المرکب من ستة عشر جزءاً إن كان بين أجزاء فُطره 
خلقٌ فان وسع الجزءٌ تساوی القطر والضلعان وهو باطل بشکل الجمار. وإنْ كان 
الأقل انقسم. وإ لم يكن خلوٌ تساوی القّطر والضلع. وبرهن إقليدس على بطلانه. 

السابع: شکل العروس دل على آَنْ مربع وتر القائمة مساو لمربعي الضلعین 
فإذاكان کل واحدٍ منهما عَشرة فالوّتر جذر مائتین وهو منكرٌ. 

الثامن: برهن إقليدس علی أن کل خط يُمكن تنصیفه. فالمرگب من مفردات 
یلزم انقسامه. 

التاسع: القول بالجزء ينمي الحركة أن الجرهر إذا تحرّك من جوهر إلى آخر 
فإن وُصف بالانتقال حال حصوله في الحيّز الأول كان کاذبا لأنه بَعدُ لم يشرع فيه. 
وكذلك إن صف حال حصوله فى الثاني لأنه قد انقطع الانتقال. 

أجاب المتكلمون عن الأول: بأنَّ الملاقاة ليست ببعض الأجزاء ولا بجميعهاء 
بل بإعراض حالة فیها كما هو عندكم في الأجسام المتلاقية بالسطوح. 

وعن الثاني: المنعْ من حركتهما لأنّ الحركة تتوقف على المكان, والحيّز 
الواحد لا یصمٌ أن يكون مكاناً لهما. 

وعن الثالث: إن الشکون ليس بمحسوس لأنَّه عدم الحركة وهذا لا يتمشى 
على قواعدهم» فإنهم يذهبون إلئ وجود ان وأيضاً لو كان السکون عدمیّا لما 
ضرٌ لأنَ السكون وإِنْ لم يكن محسوساً لكن نسبة الجسم إلى الخارج عنه بالمحاذاة 
الثابتة يكون خو فيعلم سکونه. 

وعن الرابع: الالترام بالتفکيك. والاستبعاد لا يلتفت إليه. 


المنهج الثانی: في تقسیم الموجودات CS SSR a‏ مطح اي ار DDS‏ ل ا TN‏ 


وعن الخامس: سكون الظلّ فى بعض أزمنة حركة الشمس. ولأن حركة الظل 
ليس سببها الشمس بل الفاعل المُختار. 

وعن السادس والسابع والثامن: إِنّها مبنية على وجود الدائرة وهو نما يتم بعد 
إبطال الجزی فلو استدللتم على إبطاله بثبوتها لزمكم الدور. 

وعن التاسع: إِنَّ الحركة هي الحصول في الحيّز الثاني. 

واعلم إن هذه الأجوبة بعضها مدخول. 

واستدل الفريقان على إبطال مذهب النظام بأنّ المسافة المتناهية المقدار لا 
يمكن قطعُها الا بعد قطع أنصافها وأنصاف أنصافها إلى غير النهاية فلا يمكن قطعها 
الا في زمانٍ غير متناي ولا البطيء إذا ابتداء بالحركة قبل السريع يجب ألا يلقاه 
السريع» ولا المقدار يزيد بزيادة الأجزاء فالمقدار المؤلف من غير المتناهي يجب 
أن یکون غير متناه. 

قال الشیخ ۲ إل الکثرة سواءً كانت متناهية أو غير متناهية فان فیها آحاداً 
موجودةً فليأخذ منها قدراً من الاحاد ویژلفها فإمًا أن یتزاید الحجم على الواحد 
أولأء والثانی باطلْ ولا لما كانت المقادیر مؤلفة منها. والأول يوجبٌ وجود جسم 
متناه فى الأجزاء فبطلت كلّيتهم المحصورة ویکون نسبة هذا الجسم إل المولف 
من غير متا نسبة متنام إلى متناو لكنها هي بعينها نسبة الأجزاء إلى الأجزای فنسبة 
(المقدار)''' المتناهي إلى المتناهي هي نسبة المتناهي إلى غير المتناهي. هذا خلفٌ 
فإذن لا شىء من الأجياء المتناهية الأقدار غير متناهية الأجزاء. ۱ 

والنظّام أجاب عن الأولين بالطّفرة» وهي عير معقولة مّع عَدَم القطع» ومعه لا 
يقع» وعن الثالث بالتداخل. وهو باطل لما سيأتى. 

واستدل النظّام على إثبات الطفرة و 


(۱) أي الشیخ الرئیس أبو علي بن سينا. 
(۲) زيادة في خ ۲ و۳. 
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آحدها: إا نفرض بثراً طولها مائة ذراع وفي نصفها خشبة وفي الخشبة حبل 
مشدودٌ طوله خمسون ذراعاً إلى اسفل البشن وفی طرف الحبل الأسفل دلقٌ ثم 
رش و خر زو سا EN‏ 
في الخشبة نم جذبنا لو وال رمف الحبل خمسین ذراعاً ویصعد الدلو مائة ذراع 

الثاني: نفرض بيت طوله ألف فرسخ وفتحنا فيه فتحةً مقابلة للشمس فانه حين 
تطلم الشمس بقطع شعاعها مسافة البيت. ومَحال فطع هذه المسافة الطويلة في 
الزمان اليسير. 

الثالث: إن الشمس وقت طلوعها تبلغ ضوءها إلى أقصئ نصف كرة الأرض 

أجاب المتكلمون عن الأول: فقالوا إنما كان كذلك لأنَّ حركة الحبل الأعلئ 
نصف حركة الدّلو وإلا فبالنسبة إلى الحبل الأسفل فإنّه لم يقطع الا مائة ذراع لأنَّ 
الحبل الأسفل كان من نصف البتر إلى أسفلها فانقلب بحركة الحبل الأعلئ فصار من 
نصفها إلى أعلاها ومن نصفها إلى أسفلها خمسون وإلئ أعلاها خمسون. فإذا انقلب 
الحبلٌ من أسفلها إلى أعلاها والدَّلُو فيه فقد مر ادلو بجميع البئر. وليس ذلك لأجل 
ا لأنا لو فرضنا في الدّلو آله محددة وجررناه علی جذع فإنّه يظهر أثر ذلك 
المحدّد فى جميع الجذع» ولو كان للطفرة لظهرت العلائم في موضع دون موضع. 

وأجابوا عن الثانی: بان البيت فيه أجزاءً مضيئة قليلة الضوء, فإذا دخل الضوء 
من الفتحة ظهرت الاجزاء. 

وأجابوا عن الثالث: بأد الضوء ینبسط على الأرض من طلوع الفجر على 
التدريج. فإذا طلعت الشمس من الأفق إتّصل ضوؤها بذلك الضوء فلذلك تصل إلى 
أقصئ الأرض. وهذان سخيفان. 

والجواب الحنٌ: أن الضوء يحدث فى البيت حال مقابلة الفتحة للشمس دفعة 
واحدءٌ من غير أن يَسرى فيه شعا ومزلاء ما أقدموا على هذا الجهل بسبب ظنهم 


أن الشعاع جسم ونحن سنحمق خطاؤهم في هذا. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات مسنم اس تو ساب انع ی SS‏ وو تب ان اواو مد مسرو NSS‏ 


وذهب دیمقراطیس"" وأتباعه إلى أنَّ الأجسام المنقسمة بالفعل متكثرة 
بالفعل. وينتهى إلى أجسام صفار تقبل الإنقسام الوهمي دون الإنفكاكي. وذلك لأنه 
لما رأئ.حُجة المتکلمین على تركبها من المتناهية اعترف بهاء ورأئ حجة الأوائل 
على قبولها للإنقسام الغير المتناهی أذعن لها ظائاً أنه أصاب التحقيق» وبئس ما ظنّ 
خصوصاً وعنده أن الأجزاء متفقة فى الحقيقة متخالفة في الأشكال فإذن يلزمها لازم 
متفقٌ. وهو ما الانقسام الإنفكاكى أو عدمه. والثانى فاس والا لما انقسمت,. فاد 
الأول حَقّ. 

وذهب الأوائل إلى أن الجسم لفظ مشترك بين معنيين أحدهما: الكمٌ المتصل 
القارٌ الذات المنقسم فى الجهات الثلاث وهو الجسم التعلیمی. وهو عَرَض. 

الانی: الجسم الطبیمی وهو الجوهر القابل للأبعاد الثلاثة أعنى الطّول 
والغرض والعٌُمق. وهو محل للأول. ويعنوّن بالجُوهر غير ما يعني به المتكلمون. 
وسيأتي بیان مرادهم منه. وهذا عندهم مركت من الهيولى وهی الجوهر القابل» ومن 
الصورة وهی الجوهر المُتصل بذاته. 

جد ل یتعرس پیات الم وین 

آحدهما: أن الجسم قد ثبت أنه متصل ویعرض له الانفصال. والمُتصل لا 
یقبل الانفصال والا لكان الشیء قابلاً لعدمه. فلاب من شىء قابل للاتصال 
والانفصال وهو الهیولی. 

الثاني: إن الجسم من حیث هو متصلٌ هو بالفعل» ومن حيث هو مستعدٌ أء 
إستعداد كان فهو بالقوة. فالذى له الفعل غير الذي له القوّة أعنى الهیولی. 

وهذان ضعيفان. أما الأول: فلأنّه مبنيع على اتصال 526 والمتكلمون قد 
بتّنوا أله مركت من الأجزاء. وأيضاً فهو 0 تبوبكالامكان. :وارضا فاته میتی 


لذ 


(۱) من الحكماء اليونان المعتبرين» ولد في القرن الرابع قبل المیلاد له آراء فلسفية وخحصوصا في مبادئ 
الكون والفساد. 


موم ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ متاهج اليقين في اصول الدین 


علی کون الإتصال أمرأ مقوماً للجسم غَيرٌ عارض له. 

وأما الثاني: فلأنّه ينبني على أن المتصف بالقوّة والفعل متغايقٌ وهو حق لو 
كان القوة لشىء والفعل لذلك الشىء. أما إذا كان الشىء متصفاً بالقوة بأمر ومتصفاً 
بالفعل بأمر آخر لم یلزم منه إحالةء وأيضاً فإنه يرد على الهيولى. 

تت الوا المادة لآ وران تفارق الصورة» واستدّل عليه في الهیات 
الشفاء بوجهين: 

آحدهما: إن الهيولى لو قُرصَتٌ خاليةَ عن الصورة فإمّا أن يكون ذاتٌ وضع أو 
لا یکون» والأول باطل والا لإفتقرت إلئ هيولى اخری وتسلسل. والثاني باطل لأنها 
عند الاقتران صارت ذات وضع فلا بد لها من محل يكون آولی بها من غير 
فالأواوئة إن حضلث قبل المقارنة فهي وضعیة آو بعدها لم یجب تخصیصها بجزئی 
دون آخر. والکائن إِنّما تخصضص بسبب وضع سابق وهاهنا فرضناها مجردة. 

ا وا وت وس شون 
دائماً معهاء ولا لأختلف القبول. وان كان لها وجودٌ خاصٌ فلا یکون هي الهیولی. 

وهدان ضعیفان: 

آما الأول: فلأنّه جاز أنْ يكون مع عدم المُقارنة أولئ ببعض الأحياز عند 
اتصافها بالّورة وتكون تلك الأولويّة حاصلة بسبب آمور عارضة لها. سلمنا أنّها لا 
تكون أولى فلمَ لا تحصل في الحيّز باختیار الفاعل. تا لكق يكوا أن يحمتل 
الأولويّة بعد الإقتران. 

قوله: إلا لا یتخصض بجزئیع دون آخر إذ لا ضع. 

قلنا: لا ئسلّم عدم التخصیص وما ُدريك بانحصار التخصص في الو 
سلمنا لكنّ هذا يدل على امتناع اقتران المجرّدة بالصورة أما على امتناع مجردة غَیر 
مقترنة فلا. 

وأما التانی: فلأنا نقول قبول الهبولی لشی» لا يستلزمٌ وجود المَقبول دائماه 
فإنّه لو قيل بعکس هذا فى العنصریات على قولك لكان أحق. 


المنهج الثانى: فی شيم الموحودات سا اک SESSA‏ واب ار خوك ری SESE‏ و و ۱۳۰۱۲ 


تذنيب: وعکشوا هذا الحُكم أيضاً كلياً وذلك لاد الصورة دائماً قابلة 
للانقسام. فدائماً لها الهیولی, ولأن الصورة لا توجد الا متناهية مشكلة. ویستحیل أن 
0 لها لذاتها والا لاتقفت الأجسامٌ في الشكل. وكذلك إن جُعل بالفاعل لأنه 
ا النسبة إلى الكل فلابدٌ من مشاركة المادّة. وأنت خبيرٌ بضعف هذين 
البرهانين. 

تذنيب: وإذا ثبت تلازمهما فاد من علّية منهما أو مستفادةٌ من خارح على 
وجه يقتضي تعلق إحديهما بالاخرئ, وهذا حٌّ فالعلّة لا تجوز أن يكون هي الهيولى 
لأنها قابلة ولأنها مشتركة في العُنصريات. فإن كانت هي الصورة فلا تكون مُطلقة بل 
إن كانت فشريكة لاد المطلق يَعدمٌ المعلول بعدمه» فیجتٍ أن يكو للهيولى هيولى 
[العقل الفعال] . هذا خلف. 

تذنیب: الصورة الجشميّة لا تکفی في تقویم المادّة, بل لابدٌ من صورة آخری 
نوعية لأن الأجسام لا يخلوإمًا أن یکون قابلة للتشکل اما بُعشر واما بسهولة وامّا أن 
SONGS‏ ای هی 
ورد ی كرا ا اما ال تاد نییآ اشر هو مسن ا مكلك 
نوعیات الاجسام بها. ولأنها مختلفة فى استحقاق الأمكنة فهی مختلفة في 
المقتضیات. ۱ 

تذکیر: ولمّا انساق الکلامٌ إلى هاهنا فخلیق بنا أن تُجدَّدَ عهدا بذكر براهین 
لقواعد سَلْفت لهم نافعة فیما مضی وسيأتي» وذ کر شكوك وحلها. 

قاعدة: الهیولی مشتركة فى العنصریات. برهانه أن الأجسام العنصرية یتکوَن 
بعضها من بعض» إعتبر النار المنفصلة عن الشعلة عندنا والقماقم المُحّماة بالنار 
المشقة. ومن انكر الكرن والفساد فغالط لاه منک* للمحسوسات. 

قاعدة: الناعل لا يكون قابلاً. ومذا وان كان خليقاً أن بُذكر فیما بعد لكن لما 


(۱) زيادة فى خ ۳. 


۳ ماه ل ل مت ا ان ل و ا ا وم و و وم و و و ل و و مناهج اليقين في اصول الدين 


ابتنی عليه ما قبله وما بعده اخترنا ذکرة هاهنا. 

برهانه: اد الفاعل من حيتٌ أن الفعل صادرژ عنه واجث عنه» ومن حيث أنّ 
الفعل مقبول له ممكنٌ. والشيء الواحد حفا لا یکون نسبته إلى الشىء الواحد نسبتا 
إمكانٍ ووجوب. فهما لمختلفین. 

ومذا فاست. لأنَّ الامکان إِنّما هو للفاعل من حيتٌ أله قابل والوجوب له من 
حيث ألّه فاعل» وهو من حيتٌ هو هو واحد. فالحاصل إن تكثرٌ الحيثيات لا یقتضی 
تکثر الأجزاء. ۱ 

فان قلت: ینتظم قياش من الشکل الثانی هكذاء الفاعل من حيث ألّه فاعل 
بجث له ال والقبل من حبث له ابل لا یجت له الثر. بنتغ: فالفاعل من حب 
نه فاعلٌ مغایژ للقابل من حیثْ أنّه قابل. 

قلت: النتيجة حمّة ولیست محصّلة للمطلوب لأنّ المطلوب هو أن ماهية 
الفاعل من حیث هى غَيرٌ ماهية القابل فاٍن كانَ المطلوث أن الفاعل من حيث له 
تس ام ا اه دعر 
هذه القاعدة. 

شك: قیل الصورة لا تكون عله للهیولی لأنها حالّة فيها والحالٌ محتاخ. 

جواب: إن الصورة علّة للهیولی وعلّة للحلول بعد وجود الهُیونی من غير 
إحتياج في قوامها إليهاء وأيضاً الحال هو المتشخص, والعلّة هي المُطلقة فلا دور 
آخر. 

قيل: التلازم لا يقتضي العلّية كالمضافين. 

جوابه: أنَّه لو لا علّية أحدهما للآخر لأمكن فر كل واحدٍ منهما مع عدم 
الاخر فلا تلازم. والمضافان بينهما علّية ولا دورإذ کل واحدٍ يفتقر إلئ ما لا يُفتقر إليه 
الآخر. وفى الأخير نظرٌ آخر. 

قیل: الصور: تعدم والهبولی باقيةٌ فلا تکون عله 

جوابه: إِنَّ المعدوم ليس بعلّة وما هو علّة لا یعدم إذ المعدوم الصورة 


]6/ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموحودات E E E‏ 


الشخصية والعلّة الصورة الكليّة وهي باقية. . 
تتمة: ذهب أبو البركات البغدادي إلى أن الجسم واحدٌّ في نفس الأمر ليس 
إّهم يعنون بالهيولى الجسم من حيث هو هوء ويَعنُونَ بالصورة الصور النوعية أعني 


(۲) . 
الناريّة والمائية ییوت والی هذا المذهب ذهب صاحب المطارحات ذهب 


النظام ا : لد أن الجسم مركب من أعراض هي اللون 9 
والرائحة» e‏ اه والرطوبة؛ واليبوسة» وهو في غاية السخافه فان 
الأعراض تفتقر إلى المحل الذى هو الجسم» والجسم يفتقر إلئ أجزائه فلو كانت هذه 
الأعراض هی أجزاء الجسم لزم تقدم الشیء على نفسه بمرتبتين. وأيضاً الأجسام 
متساوبة EE‏ ومتباينة بهذه الأعراض. وهؤلاء لما وجدوا الجسم لا ينفك 
عن هذه الأعراض جعلوه عبارة عنها؛ فالغلط نشأ لهم من أخذ لازم الشیء مکان 
ذلك الشی ء. 


فهذه المذاهب خلاصة ما قرأناه من زبر الأوّلين. 


القطب الثانى فى أحكام الأجسام 
وفيه مسائل: 
مسألة: إختلف انناش فى حدوث الأجسام. فذهب أرباب الملل إلى 


(۱) هو أبو البركات على بن ملكا البغدادي, له کتاب (المعتبر) فى الحكمة» توفى سنة 010 ه. 

(۲) الظاهر أن المصنف يقصد بصاحب المطارحات؛ أبو الفتوح شهاب الدين السهروردي الحكيم المقتول 
سنة ۵۸۷ ه. 

(۳) هو الحسين بن محمد النجاره مات في حدود سنة ۰ ه وهو من المعتزلة وان اختلف معهم في مسائل» 
وله أتباع يُسمّون بالنجارية. 

)٤(‏ هو أبو عمرو ضرار بن عمرو التاضي. كان تلمیذاً لواصل بن عطاء ثم انصرف عنه وأسس (الضراريّة) 
ويبدو انه كان لا يزال حا حوالي سنة ۳ 


۳۹ ل ا و اي ا ا ا و ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 0 مناهج اليقين في اصول الدين 


حدوثها وذهب أرسطو. وثامسطيوس ٠"‏ وأبو نصرا". وأبو على وأتباعهم إلى أن 
الأجسام السماوية قديمة وأنَّ هيولى الأجسام العنصرية قديمة أيضاً. وأما صورها 
الجسمية والنوعية فحادثة وكذلك الأعراض التابعة لها. 

وذهب اکر وفیئاغورس ‏ وسة اط وجميع الثنوية وغيرهم إلى 
أن مادّة العالم قديمة. ثم قال بعضهم تلك المادّة جسم إذا جَمّد صار أرضاً وإذا َف 
صار هواءً. وزعم بعضهم أن ذلك الجسم هواء وآخرون انه انار 

وانكساغورس قال: أنَّه الخلیط وهو أجسام صغارٌ غير متناهية من كل نوع من 
الأنواع» عددٌ من تلك الأجزاء غير متناء. إذا اجتمع من أجزاء نوع من الأنواع منها 
أجزاء ظهرت للحش. ۱ 

ودیمقراطیس قال: إن أصل العالم أجزاءً كثيرةٌ كريّة الشکل لا تنقسم. فکاد 
ینقسم وهما وهي مُتحركة لذاتها فاتفقت فى بعض حرکاتها آن تصادمت فحصل منها 
هدا العالم. 

والثنوية قالوا: أصل العالم هو النوّر والظلمة. 


(۱) من الحکماء والفلاسفة الیونانیین ویُعد الشارح لکلام الحکیم آرسطوطالیس والمبین لاشاراته ورموز 
كلامه» وکان يعتقد بأن المبادی ثلاثة: الصورة» الهيولى» العدم. وکان يذهب إلى أن العناصر أربعة: نارية» 
هوائية» مائية» أرصية. 

(۲) هو أبو نصر الفارابي؛ الحكيم الفيلسوف. 

(۳) بعد من الحكماء السبعة الذين هم أساطين الحكمة ومبدعوهاء ولد عام 71١‏ ق.م وتوفي عام ۵4۷ ق. م 
في ملطية. وكان يعتقد بوحدانية الخالق مثل طاليس لكن خالفه في المبدأ الأول» وكان يذهب إلى أن المبدأ 
الأول هو العقل الفعّال. 

ويقال انه أول من ذهب إلى مقولة الكمون والظهور حيث قدر الأشياء كلها كامنة في الجسم 
الأول» وإنما الوجود ظهورها من ذلك الجسم. 

)٤(‏ بعد من الحكماء السبعة الذين هم أساطين الحكمة ومبدعوها في اليونان» ولد فیثاغورس بن منسارخس 
فى ساميا فى القرن السادس قبل الميلاد. وينسب إليه القول بأن الباري تعالئ واحد لا کالاحاد ولا يدخل 
فى العدد ولا يدرك من جهة العقل ولا من جهة النفس وله نظريات هامة في الحساب والهندسة والمثلثات. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات E E‏ 


وفيئاغورس قال: مبادى العالم هي الأعدادٌ المتولّدة عن الوحدات. والوحدة 
قائمة بنفسها فإذا عرض للوحدة وضمٌ صارت نقطةء ومن إجتماع نقطتين يتولَدٌ 
الخ رالشطح من إجتماع خطينء والجسم من إجتماع شطحین 

لنا على الحدوث وجهان: 

الأولّ: أنها لو كانت أزلية لكانت إمّا متحركة وإمّا ساكنةء والقسمان باطلان 
فالمقدم مثله. أمّا بيان أنها ليست متحركة فلوجوه: 

الأول: ان الحركة ماهيتها المسبوقية بالغير وهو يُنافى الأزلي. 

الثانى: إن الحركات کل واحدة منها حادثٌ قد تقدمه عدم» فمجموع عدماتها 
سابقٌ على وجوداتها فان حَصَل معها في الأزل حركة لزم استواء السابق والمسبوق 
هذا خلف. وان لم يَحْصَلَ كانت حادثة. 

الثالث: إن حركة ما من الحركات. إِنْ كانت أزليةٌ وكانت غير مسبوقة فهي أوّل 
الحركات فانتهت. وإِنْ كانت مسبوقة كان الأزلى مسبوقاًء وان لم يكن شيءٌ من 
الحركات أزلياً فالمجموع حادثٌ ا 

الرابع: لو كانت الحركاثٌ غير متناهية كان اليوم موقوفا على انقضاء ما لا 

الخامس: نفرض من اليوم إلى الأزل جملة؛ ومِنْ خَلْقِ آدم إلى الأزل أخرى 
ونطبق, فإمًا أن يتساويا فتكون المتفاوت متساوياً وهو محال وإما أن يختلفا في 
الجانب الأزلى فالكلٌ حادت. وإما بيان أنّها ليست ساكنة فلأنها لوكانت ساكنة لزم الا 
یتحرك والتالی باطل فالمقدم مثله. 

یا الشرطیة: إِنّ السکون حینشد أزلئ فلا یعدم لمّا بيّنا أن الأزلي یستحیل 
عد مه. 

وأما بيان بطلان التالی: فلا الح دال عليه والخصم یساعد عليه أيضاًء فإنَّ 
الاجسامالبسیطة موجود فلوض a‏ لها شیر واجپ فیمکن زوا 
فضَحْت الحركة, ولأنّ معنی السکون هو اللبثٌ أكثر من زمانٍ واحدٍ فماهیته بقتضي 


۳۸ و و و کو و و ا و اک( مناهج اليقين فى اصول الدين 


تقدم شىء من الزمان علیه والأزلى لا يتقدمه زمان وإذا ثبت أنّ الأجسام لا تخلو 
من الحركة والسكون ومعها يستحيل أن تكون أزلية فهى حادثة. 
فان قيل: هذه المنفصلة ينبنى على وجود المكان وهو ممنوعٌ. سلّمنا ثبوت 

المكان لكن منم الحصر. 

بیانه: إن الجسم فی ول زمان وجوده قد متحرلٍ وغیر ساکن. سلميا لكن 
نمنمٌ استحالة وجود الحركة في الأزل. ۱ 

قوله: في الأول: الحركة معناها المسبوقية والأزل ینافیها. 

قلنا: هذا الکلام مبنی على تغسیرکم الحركة بما ادّعيتموى والخصم لا 
تساعد؟ كم على هذا. 

قرله فى الوجه الثانی: مجموءٌ اعد مات سابق علی الحرکات. 

قلنا: العدم نفیع محض فلا يصح وصفه بالسبق. سلمنا لکن تَدَعونَ أن 
مجموعٌ العدمات سابق علئ مجموع الو جودات. أو على نوع المو حودات. أو علئ 
كل واحدٍ واحدٍ. ۱ 

والأول والثانی ممنوعان والثالث مسلم. 

ولکن لِم قلتم انّه اذا کان سابتاً على کل واحدٍ كان سابقاً على المجموع. ثم ما 

رت وت نها آنشیق ان ارو تم السبق ال زمانی افتقر إلئ ثبوت زمان وإ آردتم غیره 

لم بتفعکم. 

قوله فى الرجه الثالث: ان کات خر که سا ازلیة انلهت ال ات وان لم يكن 
شي ء من الحركات أزلياً فالکل حادث. 

قلنا: تعنون بقولکم إن لم يكن شىء ء مرت الحرکات آزیاً كان الكل حادفا 
السات الکلیت او السلب عن الكل فان عنیتم الال التزمناه ولك الملازمة ممنوعة. 
وإنْ عنیتم الثانی لم تكن الملازمة ثابتة لأنه لا لزم من عدم کون شيء مامن 
الحركات أرلتاً اکن الكل حادثا 

قوله فى الوجه الرابع: اليوم موقوف علی انقضاء ما لا نهاية له. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ا ا ا usa AN‏ 


قلنا: هذا يُفهم منه معنيان أحدهما: أن اليوم والحوادث لها معدومة في 
وقت. ثم أنَّ الوم في ذلك الوقت بُحکُمٌ عليه بامتناع الوجود الا بعد إنقضاء 
الحوادت. والثنی: الیرم لامج ستى بوجد ر متتلية لا بتناهی فی ا 

فان عنیتم الأول سلّمنا استحالته لکن لا تيلم أن الحوادث لو کانت غ 
متناهيةً لتوقف وجود اليوم على إنقضائها بذلك المعنی. 

ون عنیتم الثاني سلمنا لزومه ومنعنا استحالته فإنّه هو المتنازع. 

قوله في الخامس: فرش جملتین احدیهما آنقض من الأخرئ ونطبق 

قلنا: التطبيقٌ اما يُفرض فى آمور مُحصّلة مرتبة ترتيباً عقلیاً أو وضعیا أما 
المعدومات فلا بصع فرض التطبيق فيها. سلّمنا صحة الدلائل على استحالة وجود 
الحركة في الأزل لكن منعنا ما يُعارضه وهو أن الحركة لو كانت مُمتنعةً في الأزل لكان 
امتناعها إِمّا أن يكون لذاتها فكان يجت أن لا يوجد. هذا خلف. 

واا ان ركو نها ذفان كاف واج الو رابخال مرها ای وان كان 
ممكنٌ الوجود انتهئ إلى واجب الوجود أو تسلسلء وهو محال. 

سلمنا أنها ليست متحركة فلم لا تكون ساكنة؟ 

قوله: لو كانت ساكنة لما تحرکت لأنّ القديم لا يجورٌ عدمه. 

قلنا: أنتم محتاجون إلى بیان مقدمة هى أن السكون وجودی حتَیْ يتم هذا 
الاستدلال والأوائل منعوا من وجوده. ۱ 

سلمنا أله وجودي لکن يجوز أن یکون وجوده مشروطاً بشرط عدمی أزلى. 
فاذا زال ذلك العدمی زال. ۹ 

سلمنا ذلك لکن لائسلّم جواز عدم السکون. 

قوله: الحش والتسلیم یدلان علیه. 

قلنا: الحش لا يدل على الحكم الكلّي فإنّهِ يجورٌ وجود جسم غير تحسوس 
وهو ساکنٌ فلا يتم كليتكم المحصورة. ۱ 
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والجوابٌ: قوله وجود المكان ممنوع. 

تاد کل,غافل شك بان کل جسم فاله ار ا و ر 
ماهية المکان ۳ ۱ 

قوله: الجسم في أوّل حدوثه عير متحرلهٍ ولا ساکن. 

قلنا: ذلك لا بَضرًنا لأنّا نحن نردد في الجسم الباقي. 

قوله: على الأول هذا بناءٌ منکم على تفسیر الحركة. 

قلنا: هذا صحيحٌ ونحنٌ ندّعي أن الحركة بهذا التفسیر یمتنم خُلوٌ الجسم عنها 
و ۱ 

قوله: علئ الثاني إن العدم نَفيَ عحض لا يصح وصفه بالسبق. 

قلنا: لا تسلّم أنّه إذا كان نفياً إستحال وصفها بالسّبق» فإنّا تعلمُ قطعاً أن 
المحدت قد سبقه عدمه. 

قوله: تَدَعونَ البق على كل واحدٍ أو على المجموع. 

قلنا: على المجموع لكونه حاصلاً على كل واحدٍ. فإن كل واحدٍ من الحركات 
إذاكان مسبوقاً بالعد م فالمجمرءٌ كذلك لاستحالة وجود الكل بدون الأجزای والنوع 
أيضاً كذلك لاستحالة وجوده الا مع شخص ماء فلو جد النوع أزلاً لوجد شخص ما 
أزلا. 

قوله: ان أردتم السبق الزمانی افتّر إلى ثبوت الزمان. 

قلنا: نعنى به السّبق الذي يكون كسبق بعض أجزاء الزمان على بعض. 

قوله: علی الفالت ان عنیتم السلب الکلی منعنا المّلازمة. 

قلنا: الملازمة حمَّةَ لأنَّ الحُدوتَ اذا صَدَقّ على كل واحدٍ صَدَقَ على 
المجموع. 

قوله: علئ الرابع توقف اليوم على انقضاء الحوادث يُفهم منه معنيان. 

قلنا: نعنى الثانى» واستحالته قطعية. 

قوله: التطبيق اما یکون مع الحصول والترتيب. 


قلنا: الترتيث حاصلٌ فإِنَ الزمان كم ذو أجزاء مترتبة. وأيضاً کل حادثِ سابق 
عله مُعَدَةٌ للاحق» والحصول ممنوع اشتراطه في التطبيق فان التطبيق أمرٌ يعتبره 
العقل. 

والجوابُ عن المعارضة: ان الخركة تقتضى امتناعٌ وجودها أزلاً لاعتبار الأزلية. 

قوله: تفتقرون إلى بیان وجود السكون: 

قلنا: العدمی لا يكون جزءا من العلة. 

قوله: الحسّ لا يعطى الحُكم الکلی. 

قلنا: هذا حى والأولى عندنا الاعتمادٌ على البرهان المذكور. 

الوجه الثانى: أن نقول العلمٌ ممكنّ. وکل ممكن مُحدَتٌء فالعالمُ مُحْدَتٌ. 
والصُغرى سيأتى فى باب الوحدانية. 

ان الک أن ال ا آن ر ال الا وس الوا الان دص 
للحاصل. أو حال العدم أو الحدوث,. وكيف كان حَصَل المطلوبٌ. والقسم الأول من 
المنفصلة ه شكل. 

واحتحٌ القائلون بالعذم بوجوه: 

أقواها: اد کل ما يتوقف عليه الإبجاد إِنْ كان أزلياً كان العالمُ أزلياًء والا لكان 
حدوثه فى وقتٍ دون آخر ان توقف علئ أمركان ما فرضناه أزلياً ليس بأزلي. ون كان 

الثانى: لو كان العالمٌ حادثاً لتقدم البارى تعالئ علیه فإمًا أن يتقدمٌ عليه 
بأوقات متناهية فيكون البارى تعالئ حادثا أو بأوقات غير متناهیه فیلزم قدم الزمان. 
وتوفف العالم على انقضاء ما لا يتناهئ. وكل هذا حظرتموه. 

الثالث: الزمان قديدٌ» فالعالَم قدیم. 


تیال الأول: إنّه لو كان حادثاً لكان حدوثه بعد عدمه بقل ند ر فیکون 
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الزمانْ موجودا قبل وجوده هذا خلف. 

وبيان الشرطية: ان الزمان مقدارٌ الحركة على ما يأتى» والحركة عرص تفتقر إلى 
الجسم فیکون قدیما. ۱ 

الرابع: المادّة قديمة فالعالم قديم. 

بيان الأول: إِنَّ كل ممكن على الاطلاق فإمكانه زايد على ذاته لد هو نسبة 
الوجود إليه؛ وهو عَرَضٌ لاد النسب آعراض فيحتاج إلى المحلّ ومحلّه لا يكون هو 
الحادث لانه ممكن قبل وجوده فمحله هو الهيولى فلو كانت الهیولی حادثة 
لإفتقرث إلئ هيولى أخرى وتسلسل. 

وبيان الشرطية: أن الهيولى لا يقوم بغير صورة على مابيّناه» ومجموع الهيولى 
والصورة هو الجسم فالجسم قديم. 

الخامس: العالم حادت حَدَّتَ عن ذاته تعالى من عير شرط والا لزم الإفتقانٌ 
وذاته أزلية فالعالم كذلك. 

السادس: وجود العالّم جود فلو كانَ حادثاً لكان الله تعالى تاركاً للجود. 

السابع: العالّعُ صحيحٌ الوجود في الأزل والا لزم إنقلابُ الحقايق, وإذا كان 
كذلك كان واجبٌ الوجود فى الأزل لأنّه لو كان حادثاً لإستحال أنْ يكون أزلياً وقد 
فرضنا که أزليته» هذا خلف. 

والجواب عن الأول من وجوه: 

أحدها: أن نختار الأول. 

قوله: يلزمٌ إيجادٌ العالّم في الأزل. 

قلنا: لاس فإنَّ هذا فى حٌّ الموجب أما المختار فلاء فإنَّ المُختار بخص 
أحد الأمرين لا لأمر اعتبر بالعطشان والجائع والهارب من السبع» هذا جواب 
ار 

الثاني: إن العام يفال في الأزل فلهذ! تخلف وجوده عن وجود الله تعالی. 

الثالث: إن القبلية والبعديّة لا يُعمل الا مع وجود العالّمٌ فإذا كاذ معدوما 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات سطس AES‏ او ١‏ 


استحال أن يقال لِمَ خصض ایجاده بوقتٍ دون وقت. 

الرابع: ان علّة تخصيص إيجاد العالّمْ بوقت دون آخر هو إرادته تعالئ أو 
مصلحة العالم. 

الخامس: المُعارضة بالحوادث اليومية» فان هذه الشّبهة واردةٌ فيه مع أنَّه 
حادتٌ قطعاً. 

والجواب عن الثانى: إِنَّ التقدم لا يُشترط فيه الزمان على ما بيّنا ويجورٌ أن 
كز تقدمه علبه بآوقانت ا لا وجودية. وهو الجواب عن الثالث. 

وعن الرابع: ما سلفناه ین کون الامکان آمرا ذهنياً لا يستدعي المحل. 

وعن الخامس: إن الافتقاز ممنوغ ولا یلزمٌ من توقف وجود العالم على شرط 
إفتقار المؤثرء ولو سلم أنَّ الحدوث لذاته لکن لا تُسلّم المقارنة لأنّه مختارٌ. 

وعن السادس: إِنَّ العالّم إذا كان مستحيلٌ الوجود فى الأزل إستحال أن يقال 
له تعالی تارك للجود. ۱ 

وعن السابع: لد العالم إِنٌ نظر إلى ماهيته کم عليه بالصحَة دائماً ولا يلزم من 
الصحه الوجوب. 

قوله: لو كان حادثاً استحال أنْ یکون أزلياً. 

قلنا: هذه الإستحالة جائت من قبل اعتبار الحدوث مُنضماً إلى الماهيق وان 
نظر إلى الماهيّة بقيد الحدوث استحال أن يكون أزليّاً ولا لزم انقلاب الحقائق. 


مسألة: الأجسامٌ متمائلة عند الجمهور من المتكلمين لاشتباه بعضها 
ببعض حسّاً عند التماثل في الأعراض. ولأنها يتساوى فى قبول الأعراض. وهذا 
حكة بكر لدي هاه مت كه رون انیت را سنن الحم مالعا 
فى الحیّن والأجسامٌ مشتركة فى هذا a‏ ون الجسم يخالف العَرّض فلابدٌ 
لاله ع دما نوم ا سينا ر امه مدو سمس ان اننامز 
والكلٌّ باطل الا الأولّين. أمّا الصفة المتعلقة بالمعنئ فلأنها متجدّدة 
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والتخالف ليس بمتجدد فلا یکون علَة له. 

وأما الفاعل ف لا یژثر الا الوجود وهو متمائل. وال ضعیش. 

آما الأول: فلأن الأشياء المختلفة فى الحقيقة قد تتشابه فى الحشّ وبالعکس. 

وأما الثانی: فلا سم اشتراك الأجسام فى قبول الاعراض سلمنا لكنّ الحنٌّ 
e‏ از نات 

وأما الثالث: فهو خطأ أخذوا فيه لازم الشیء جعلوه نفس ذلك الشىء. 

Sa E OS‏ ناسين فان ومين إل 
SENS NEE‏ لفات اف انس 

سلمنا لکن لِم لا يجوز أن یقع الاختلاف بالفاعل؟ وحَصَرهُم آثار الفاعل في 
الو جود ممنوع. 

وذهب التظّام إلى آنها مختلفةٌ ولا لكان کل منها قابلاً لما يقبلهُ الآخر فتکون 
النار قابلة للبرودة وهی حازق هذا خلف. 

الات إن لباز یل البرودة حال کونها حارةٌ ولا استحالة في ذلك نما 
المخال اافها نها 

وأما الأوائل فانهم ذهبوا إلئ أن الأجسام مشتركة فى الجسمية وهي متمائلة 
فيهاء ثم إنها بعد ذلك یختل بصور آخری طبیعيق وأما المواد فانها مشتركة في 
العناصر ومختلفة في الأفلاك, قالوا لا حدّ الجشميّة شامل للکل فیجب استواء 
الكل فيها. 

مسألة: لا شك فى صحة بقاء الأجسام. وثقل عن التظام خلاف ذلك وال 
المتأخرون تال اس تزا حال البقاء إلى الفاعل» فظن الناقل أنّه يقول إِنّه 
تخر ده احا ل" تخالا . 

والدليل لنا فى ذلك: ها ممكنةٌ الوجود فى الزمان الأول فيستمرٌ على ذلك 
الا لزم انقلاب الحقایق, ولو رجع في هذا المطلب إلى دعوى الضرورة كما رجع إليه 
الأوائل كان أولى. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات هی ا ل ا ا ا 


مسألة: التداخل محال فد عدّین إذا اجتمعا حَكَمّ صريحٌ العقل بأن 
مجموعهما أزيد من أحدهما. وجماهيرٌ المتكلمين اعتمدوا في ذلك على أنّها 
متماثلة فلو تداخلت لم يقع بينهما الإمتيارٌ الذاتي والعارضي فیْفضی إلى الإتحاد. 
ونل عن النظام أنَّه جوز التداخل. وكذلك تقل عن بعض الأوائل. 

مسألة: الأجسامٌ مرئية وقد سَلّم الأوائل ذلك. عير هم قالوا إِنَّ المرئي 
بالذات هو اللون والضوءٌ وما عداهما فهو مرئى بسببهماء ولا حاجة في هذا المقام 
إلئ الاستدلال. 

واحتج المتكلمون بأنّا نرئ الطويل العريض العميق وهو عبارة عن الجسم. 
فان الطول لو خَل في جزء واحدٍ لزم انقسامه. ون كان أكثر لزم قيامٌ العرض بمحلين. 

مسألة: الأجسامٌ متناهية وخالف فيه بعض الأوائل» ومحققوهم استدّلوا 
بساقى المثلث إذا امتدًا الى غير النهاية فإن البُعد بينهما لا يتناهى مع كونه 000 
بين حاجزین» ونفرضش خطين أحدهما لا يتناهى والآخر يتناهى. زال المتناهي من 
الموازاة إلى المسامتة فحدثت نقطة المسامتة هى أوَّل النقط. ولا أوّل لأن کل مُسامتة 
اند سبير كارا هه زوز اهبر عند بوذا اران ازع اش هر 

ومن استدلالاتهم بُرهان التطبيق وهو فرض خط یتناهی من جهة دون أخرى 
قد قطع من الجانب المتناهي منه قطعة تم فرص إنطباق الأول من الخط الكامل على 
الاول من الناقفص. فان امتدا متساويين تساوى وجود الزايد وعدمه. وان تفاوتا تناهيا. 

وصاحبٌ المعتبر لبلادته تحير فى التطبیق فقال كيف يُمكن التطبيق مع أله 
يستحيل جر القَيْر المتناهى الناقص بحيث تحادى طرفه طرف الکامل ؟ 

احتمٌ المخالف بان ارت العالم يتميرٌ فيه جانبٌ عن جانب» فان الذي يَلى 
لقطب الشمالی بُغايرٌ الذي يَلى القطبّ الجنوبی والعّدمٌ المحضٌ لاامتباز فیه, وأيضاً 
فالتا کت میا مو طايه يعن أذ يكن كن راكاد کر 
الآنء وكذلك لو فرضنا العالم أكبر مما هو علیه وجب أن يكون نم من الأحياز أكثر مما 
هي الآن. وكذلك لو فرضنا العالم أكبر من هذا المفروض بذراع كانت الأحياز أكثرٌ 
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بذراع فنع أحيازٌ متعددة فهي کم. وأيضاً الجسم حقيقة كليّةٌ لا یمنع نفش تصوّرها من 
الشركة الغیر المتناهية فد خول ما لا نهاية له من الأجسام ممکن. 

والجواث عن الأول والثانی: آنها مجرد أوهام كاذبة. 

وعن الثالث: أن الشركة ون احتملها ماهية الجسم لكن الامتناٌ منها حَصل من 
خارج المفهوم. 

مسألة: ذهب جمهور الأشاعرة إلى إمتناع خُلرٌ الأجسام عن الألوان 
والطعوم والروايح» والحنٌّ خلاف ذلك فإنّ الهواء لا لون له والا لرأيناه» ولا طعم ولا 
رائحة والا لأدركناه. 

وكذلك الأشاعرة لما جوزوا عدم الرؤية عند اجتماع الشرائط لم يلزمهم هذاء 
فنحنٌ نحتاج أن نطعن فى أصلهم هذا حتّی یتم استدلالناء وسيأتى إبطال أصلهم. 

إحتجّوا بأن الجسم قابلٌ للألوان فيجبٌ اتصافه بها أو بضدّها وبقياس اللون 
على الكون. وبقياس ما قبل الاتصاف على ما بعده. 

والجواب عن الأول: الطعنٌ في كلية قولهم الجسم قابل للألوان» سلمنا لكن 
فولهم يجب الاتصاف بالقبول أو بضده ممنوعٌ. 

وعن الثانی: المُطالبة بالجامع. وكذلك عن الثالث. والمنعّ في الأصل. 

مسألة: کل جسم منتقل فإنّا نشاهد انتقاله ونعلم بالضرورة أله ینتقل من 
جهه إلى جهف ومن مکان إلئ مکات. فالمُنتقل إليه وعنه یطلق عليه الجمهور 
(المکان) و(الحيّز). فمكانٌ الشیء هو الذي یکون فيه الشيء ویفارقه بالحركة 
ویشتفر عله فيجعلون الارضن مكانا للمستقر علبها. 

والمتکلمون قالوا: المكانُ هو الفضاء والبُعد وهو عَدمٌ محض ونفین صرف. 
وجماعة من الأوائل نفوا وجود المکان وآخرون منهم حکموا بوجوده. 

حت الثّماة: بأنه لو کان موجود! لكان إا أنْ يكو جوهراً أو عرضا فإ كان 
متحيّزاً لزم التداخل وعدم تناهى الأمكنة أو الدور, وإِن كان کل من المتحيّزين مكانا 
لصاحبه فان الحاجة حینثذ دايرة بینهماء وان كان كنارقا إستتحال أن یوصف الجسم 


المنهج الثانی: فى تقسيم الموجودات ا اج ف CVA REA SESSA ROLLS AER‏ 


بالإنتقال عنه وإليه فإن المجرد ليس بذي وضع حى تحصل له القرب من الاجسام 
والبَعدُ عنها. وإِنّْ كانَ عَرَضاً لزم الدور فاد المَكانَ حينئد بفتقر إلى المتمكن. 
والمتمکن يفتقه ال المکان ولان ال مغل بانتفال محلّه, والمكان لا ینتقل 
بانتقال المتمکن. 

وایضاً المکانْ إن كان جسماً لزم التداخل, وانْ كانَ غير جسم استحال 
مساواته للجسم. وهو خلاف ما عليه المُثبتون للمکان. ۱ 

وأيضاً الانتقال كما یکون للجسم فکذلك یکون للخط والسطح والنقطة فان 
كان الانتقال موالموجب لوجود المکان وجب أن یکون لهذه الأعراض مكانٌ ومکان 
النقطة نقطةء فلم كانت احدی النقطتین أولئ بأنْ یکون مكاناً للاخری من العکس. 

والمثبتون قالوا نحن تعلم بالضرورة انتقال الجسم من شىء إلى غیره حين 
الحركةء ولیس ذلك الشیء جوهرا ولا کیفاً ولا کماً فى ذاته ولا شيئاً من المعانی 
اف نافلد موش خخ کالب ساملا فيد را سعدلا له 
انياً وهو المسمّی بالمکان. ۱ 

وأيضاً فانّا نجدٌ الجسم یفارق ویعقبه آخر. والبديهة حاكمة بان هذا المعاقب 
عاقب هذا الشیء في الحيّز الذي ثبت للأول. 

ثم أجابوا عن الأول: با المكان عرص حال فى غير المتمكن فلا بلزم المحذور. 

وعن اللاني: ف المساواة فی الحقيقة غیر سي بل هی مستعلمةً هنا علی 
ااا و ر يوا اعهاض ا ا 

وعن الثالث: إِنَّ الشك إنما يلزم لو قيل الانتقال سواءً كان بالذات أو بالعَرّض 
بحوج إلى المکان» وليس كذلك [فإن انتقال الخط والسطح بالسيبية للجسم وهي 
حالة منه وهو حالٌ في المكان فانتفى المحدود]!"2 

تذنيب: المثبتون للمكان من الأوائل اختلفوا فى ماهيته. فُذهّب بعضهم إلى 


(۱) زيادة في خ ۳. 
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أنه الهیولی فان الهیولی قابلة للتعاقب والمکان کذلك. وذهب بعضهم إلى أنَّه 
الصورة فان الصورة حاوية والمکان کذلك. 

وهذان المذهبان فاسدان فإِنَ المکان یفارقه الممکن بالحرکة. والشیء لا 
یفارق أجزاژه وما احتجوا به فهو عفيمٌ فإنّ الموجبتین في الشکل الثاني لا يُنتج. 

والمحققون من الأوائل اختلفوا فذهب قومٌ إلئ أنه لبعد فإنَّ بين طرفي الإناء 
الحاوي للماء أبعاداً مفطورة ثابتة وان الأجسام تتعاقب عليها. وتمادی بهُم الأمر إلى 
أن قالوا هذا مشهوز مفطورٌ عليه البديهة. 

وذهت آخرون منهم إلى أنَّه السطحٌ الباطن من الجسم الحاوي المُماس 
للسطح الظاهر من الجسم المحويّ. قال أصحاب البُعد لو كان المکان سطحاً لكان 
الْحَجَرٌ الواقف فى الماء والطائر الواقف فى الهواء متحركين والتالى باطل فالمقدم 
مثله ۱ ۱ ۱ 
والشرطية ظاهرة فإِنْ الحركة انتقال من مکان إلى مکان وأيضاً المکان لا بتحرله 
ونهایات الأجسام تتحرك. 

وأنقا: فالمشهور عند الجمهور وصف المکان بالفراغ والامتلاء والسطح لا 
بعك للك 

وأيضاً: القول بالبعد يقتضي أن يكون کل جسم في مكانٍ ولا كذلك القول 
۳ 0 

اجاب الشيخٌ عن الأوّل: بأنَّ الحركة ليست [کالمحیط] " استبدال مکان 
مطلق بل هی عبارةٌ عن استبدل المکان ویکون المتحرك مبدأ للاستبدال, فالحجرٌ 
والطيرٌ ليسا بمتحرکین ولا بساکنین إن عُنئ بالسکون ملازمة الجسم لسطح واحد 
ولا استبعاد في أن يكون جسم غير متحرك ولا ساکن فإنَّ المحيط ليس بمتحرك ولا 
ساكن. والجسم المأخوذ في آنٍ ليس بمتحرك ولا ساكن. وإ عُني بالحركة ما يكون 


(۱) زيادة من خ ۲ و ۳. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات مو وفك ی لديا او ی ل ا ۲۱ 


مستبدلاً بالأمكنة سواء كان هو مبدأ الإستبدال أو غيره. 

قلنا: هذا الجسم متحرك. وإِنْ عُنى بالسكون النسبة الحاصلة للجسم إلى 
الأجسام الثابتة كان هذا ساكناًء وبالجملة هذا يختلف باختلاف الاصطلاح. 

وعن الثانية: أنَّ الصفری ممنوعة اللّهم الا أن تعنى بالحركة الحركة الذاتية 
کنا اة 

وعن الثالثة: نها مبنية على عاداة الجمهور وهي غير حجّة في العقليات. 

وعن الرابعة: ها تامة علئ تقدير وجوب أن يكون کل جسم في مكانٍ وهو 
جنيو تلمكا ذلك لك له قلتم إن المکان هو اعد حبش وله لآ یکون أمرا ملازماً 
للمكان. 

ْم احتجٌ الشيخٌ على إبطال البعد بأنَّ البُعد الذي بين طرفي الإناء إن كان باقياً 
حال وجود المتمكن فيه لزم التداخلء أو أن يكون البعد الشخصى متعددا لأنه لا 
معنئ لبعد الشخصى إلا هذا الذي بين طرفى الإناء فلو أخذ يتشكك فيه العقلٌ لجاز 
که جد اليس تیان ی ليومت كو اذا نه نين 
بموجود فى المکان فإِنَّ الوجود فى المکان یستدعی وجود المکان. ۱ 

تذنیب: القائلون بأنّ المکان بعد إختلقُوا ۳ مَنْ جوز خلوه عن الاأجسام 
ووافقهم على ذلك أكثر المتکلمین؛ ومنهم من منم. 

احتجْ المجوزون بوجهین: 

الأول: إن الجسم إذا تحرّك فان تحرك إلى مكانٍ فارغ فهو المطلوب. وإِنْ كان 
إلى مكانٍ مملوء فالجسم المالئ للمكان إن لم يتحرك لزم التداخل, وا تحرّك إلى 
مكان الأول لزم الدون أو إلى غيره لزم أن يتحرك العالم بكليّته عند حركة البقة. 

الثاني: إِنّ السطحین المتلاقيين إذا رفع أحدهما عن الآخر كان الوسط خالياً 
حال الرفع. 

أجاب المانعون عن الوجهين بثبوت التخلخل والتكائف الحقيقيين. 

واحتجوا علی استحالته بوجوه: 


0۰ هه ا اس ا ا و مناهج اليقين في اصول الدين 


آحدها: إن الحْلاء مقدّر فان البُعدَ الذي بين طرفی الطاس أقلٌّ من الذي بين 
طرفي البلدة فهو ما کم أو ذو کم وكيف كان فلاب من 

الثاني: إن الب الخالى متناءٍ وكل باه قن بسكل له شک شرت 
والا لتساوی. بل اما يَعَرْضُ له من خارج طبيعة فيكون طبيعته المُعد منفعلة 
والانفعال اّما يكونُ للمادّة فيكون الخلاء ملاءً. وهذه عولٌ عليها أفلاطن. 

الثالث: ان الخّلاء على تقدير أن يكون بُعداً متشابهاً أو عدماً صرفاً استحال أنْ 
يكون فيها اختلاف. وإذا كان كذلك إستحال أن يتحرك الجسم من مكانٍ إلى مكان 
غيره وأنْ يسكن في مكان دون غيره وإلالكان ترجيحاً لأحد طرفي الممكن من غير 
مُرجح. 

الرابع: لو كان الخلاء موجودا لكانت الحركة فيه واقعة لا في زمانء والتالي 
باطل فالمقدم مثله. 
بيان الشرطيّة: إن الحركة فى الخلاء لو وقعت فى زمانٍ مّا فلنفرض ملاءٌ يتحرك فيه 
ذلك المتحرك بعينه فيجبٌُ أن يقطع تلك المسافة المُعيّنة في زمانٍ أكثر. ولنفرض 
ما آخر بنصف ذلك آو أفل وأرق من الما لول یکون نسبته (لیه نسبة الشركة في 
ملاء إلى الحركة فى الخّلاء فتتحرك المسافة بزمان مساو للحركة في الحْلاء وان 
فرضناه أرقٌ من هذا كانت الحركة أسرعٌ فتكونٌ الحركة مع المعاوق کهي لا مع 
المعاوق أو أسرع منها. هذا خلف. وبيان بطلان التالى ما بيّنا فى مسألة الجزء. 

أجاب المُجرّزون عن الأول: بأنَ التقدير فرضئ فإِنْ العقل یفرض وجود 
جسم بين طرفي الطاس ووجودآخر بين طرفي البلدة فیحکم بأنّ أحدهما أكثرٌ من 
الخ فالتقدير للجسم المفروض لا للخّلاء الذي بين الأجسام. 

وعن الثاني: انّ الشکل یعرض للبّعد بسبب الجسم الحاوي له» أو بسبب 
الفاعل المختار. ۳ الانفعال اکن للمادة لم يقم عليه برهان. 

وعن الثالث: ان الخّلاء یختلف بحسب نسبته إلى الأجسام الحاوية له فان 
الخلاء الذي یلی السماء مغايرٌ للذي يلي الارض. 


المنهج الثانی: في تقسیم الموجودات و و و و و و و و هده الله و من a‏ هد و و و و لها و و و و هن و ارهد بق هاور اه و و و و و 8ه و و 0١‏ 


وعن الرابع: 17 الحركة بنفسها يستدعي قدراً من الزمان» ومع المُعاوق قدراً 
آخر. والحركة الذي ذكرتموه نما يلزم على تقدير أنْ یکون استحقاق الزمان بسبب 
المعاوق لا غير. أمّا اذا جعلنا بعضه بسبب الحركة والآخر بسبب المُعاوق سقط 
الكلامٌ بالكلية. 

مسألة: قال الأوائل الجهةٌ مقصدٌ المتحرلٍ ومتعلق الإشارة» فتكونٌ 
موجودة ذات وضع» وهي غير منقسمة والا لكان المتحرك الواصل إلى منتصفهاء إن 
قطع الجهة فالجهة ما ورائه. ون كان طالباً لها فاحل ليس بجهة فهی طرف 
الامتداد. وهی طبيعية» وغير طبيعية والطبيعية نتان الفوقٌ والسّفْلُ. وغير الطبيعية 
كدر بحسب فرض الأطراف ف من ف و بت به الجهتان لطبیعیان وا 
محیطا لأنّ المجرد یتساوی نسبته, وغير المحیط يتحدّدُ به المرب دون البعد 
فالمحیط يتحدّدٌ به ارب وبالمرکز يتحدّد البُعد. 

واصول هذا الدليل فاسدة فإنّه على تقدير تسليم الجهات وتمييز بعضها من 
بعض يكون المميّز هو الفاعل المختار. 

تذنيب: قالوا ويجبٌ أنْ يكون هذا بسیطاً لأن المُركب تتقدم الجهة على 
أجزائه المتقدمة عليه فتدون وإذا كان بسيطأ لم يتعين وضعه فيجب حركته على 
الإستدارة» ويمتنع أن يكون حركة مستديرةٌ طبيعية لأنّها تطلبٌ ما ينفرٌ عنه فليست 
قسرية. فتعيّنت الإراديّة. ونحن لمّا نازعناهم فى إثبات المحدّد سقط عنّا هذا 
التفريع. 

تذنيب: قالوا کل إرادةٍ لابدٌ لها من غايةء وهذا صحيح. قالوا فالغاية التي 
للحركة الدُوريّة لا تجورٌ أنْ تكونَ حاصلة والا لكان المُتح رك طالباً للمحال. وكذلك 
لا يجورٌ أن تکون ممتنعة الحصول فيجب أن تكون مما تحصل لكن لا دفعةًٌ واحدة 
وإلا لتوقفت. بل يَجبٌ أنْ يكون حاصلةً على التدريج. 

قلنا: مع تسليمنا أن حركة السماء إراديّة؛ لِمَ لا يكو الغاية حاصلةً ويكون 
جاهلة بالمحصول, أو يكون ممتنعة الحُصول وهی جاهلة بذلك؟ ولم لا يكون مما 


]۱4/۲۵[ 
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يحصل وتقف الحركة؟ وسنبطل قولهم بأبديّة الزمان. 

تذنیب: قالوا فالمُحدّد للجهات یستحیل أن يتحرك بالاستقامة لوجهين: 

الأول: إنه ذو ميل مُستدير. وسئبیّن إستحالة اجتماع مَيلي الإستدارة 
والإستقامة. 

الثاني: أنَّه لو تحرك بالإستقامة لَخَرجٍ عن موضعه وبعد خُروجه يصير طالباً له 
فيكون ذا جهة» حالتی الخروج والمُعاودة مقدّمة عليه فلا يكون هو المحدّد الأوّل 
للجهات فليس بثقیل ولا خفيف ولا موضع له وله تقدم ما على ذوات الجهة 
المستقیمة ويستحيل عليه الخَرقٌ والإلتيام» وليس بحار ولا بارد ولا رطب ولا 
اش 

وهذه كلها عندنا فاسدة قد تقدم إبطال اصول بعضها وسيأتى إبطال الباقى. 

E للد وفك الى‎ e OL 
فرضنا لو الجسم عن المور الفريية فأمّاآن یحصل فی كل الأمكنة ومو محال اد‎ 
في بعضها من غير مخصص وهو مُحال. أو بمُخصصٍ ولیس الا طبيعة الجسم‎ 
اللخاضة بهد‎ 

تذنيب: يستحيل أن يكون لجسم مكانان طبيعيان, لأنّه حال مفارقة أحدهما 
إذا طلب الآخر يكون تاركاً بالطبع للمطلوب بالطبع» ولأنه لو كان في مكانٍ غریب 
نسبتهما إليه بالسوية إستحال أن يطلب أحدهما دون الآخر. 

وقالوا أيضاً: يستحيلٌ أنْ يكونَ جسمان بطلبان بالطبع مكاناً واحداً. 

قال بعضهم: والا لكانَ المعلولات المتساوية يستندٌ إلئ علل مختلفة من 
حيبت هى کذلك. وهو باطل. وبطلان هذا مشکل على رأيهم. 

ی ا كانه ورد للع ی 
أحدٌ البسائط فان استوثٌ وقف فى الوسط. هذا إن تركب من بسیطین. وكذلك إن 
تركب من أربعة العناصر المُتساوية فى المشهور, ومنع بعضهم من وجوده باه حينئذ 
لا مکانْ له. والشيخٌ اضطرب فى هذا فتارة جوّز وجوده. وتارة مَنَع. 
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البحث الرابع فى الأكوان 
الکون عبارة عن حصول الجسم في الحیّ وهو جنش یندرج تحته أربعة 
آمور: 


الحركة. کون والاجتماع والافتراق فهاهنا مطالب: 

الأول: فى أنَّ هذا الحصُول هل هو معللٌ بمعنی أم لا؟ الحقٌّ انه ليس كذلك. 
وتحقيق المذهب أن نقول: إِنّا حينَ نروم تحريك جسم أو تسكينه فإنّا نفعل فيه 
الإعتمادٌ نحو الجذب والدفع. فيحصل التحرّك والسكون. فَهل نفعل معنئ آخرَ 
نسميه حركة ذلك المعنی يُوجِبٌ کون الجسم متحركاً وأنّه زائدٌ على الاعتماد 
والتحرّك أم لا؟ 

والدليل لنا: إن ذلك المعنئ الموجب للحُصول فى ذلك الحيّز إمًا أن يَصحّ 
وجوده قبل حصوله في ذلك الحيّز أولاء فان صح فأما أن يقتضى إندفاعٌ ذلك الجوهر 
إلى ذلك الحيّز أو لا بقتضى. فان كان الأول كان ذلك هو الإعتمادٌ ولا نزاع فيه كما إذا 
اعتمد حيوانٌ على شىء فاندفع ذلك الشىء إلى حَيّز آخره فإ لم يقتضى اندفاعه لَمْ 
يكن حصوله في حيّز مُعين بسببه أولى من حصوله في غیره. وامًا إن لم يصح وجوده 
قبل حصوله فى الحيّز لزم الدور. 

رايا لو كان القادر ماعل ذلك المعنی لوعي آن يعلمه علی سبیل 
الاجمال أو التفصیل, والتالی باطل. فالمقدم مثله. 

بيان الشرطیة: 9 القادر یتساوی الضذان عنده فلابدٌ من القصد المُتوجه إلى 
أحدهما دون الآخر حتی یو جده. والقصد تابع للعلم. 

وأما بطلان التالی فبالوجدان. فاٍنّا نَجِدٌ من آنفسنا انا لا َعلمٌ ذلك المعنئ. هذا 
مذهبٌ عن الحسّين وسائر الشيوخ. 

وذهت أبو هاشم وأصحابه إلى إثبات هذا المعنئ. واستدل عليه بوجهين: 

الأول: نا لو قدرناعلی جعل الجسم كائنا من غير واسطة المعنىء لقدرنا على 
ذات الجسم وساير الصفات كالحياة والقدرة, والتالي باطل فالمقدّم مثله. 
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بيان الشرطية: إن القادر على جعل الذات على بعض الصفات. تکون الذات 
دور له یتصرف فنها کم قا 

وأيضاً الکلامٌ لمّا كانَ القادرٌ قادراً على جعله على صفة الخَبر والأمر, كان 
قادراً علی ذاته. ولمّا لم يقدر على كلام غیره لم يقدر على جعله على صفة الخبر ولا 
علّة لذلك إلاكونه قادراً على بعض ننه وبيان بطلان الثانى ظاهد. 

الوجه الثاني:اِنْ صفة الكائنية صح فيها التزاید 2 بالفاعل لا بصحٌ فيه 
التزاید. فصفة الكائنية ليست بالفاعل فلا بد لها من علّة تُوجبها. 

بيان الصغرئ من وجهين: 

أحدهما: إن القرّي إذا استفرغ جهدّه فى تسكين جسم بيده لم يقدر 
الضعيف علئ تحریکه. وان لم ستفرغ قدر الضعيفٌ علئ تحريكه فعلم اه رام في 
الأول آزید مما رامه فى الثانی. ۱ 

الثانی: إن الجوهر الواحد اذا التصق بکفی قادرین فدفعه أحدّهُما حال جذب 
الآخر د ذلك الجوهر بهماء ولا يكون ما فعلّه أحدهما هو الذى فعله الآخر 
لإستحالة أن يقع مقدور بقادرین فعلم أن تحريكه قد تزايد. 
وبيان الکبری وجهان: 

آحدهما: إن الفاعل كالعلّة. والعلة لا تؤثر فى أزيد من صفة واحدة فکذا 
الفاعل. ۱ 

الثانی: إن الوجود لمّاكان بالفاعل استحال فيه التزايّدٌ فكذلك هاهنا. 

والاعتراض على الأوّل: نا نمنمٌ من القدرة على الذات على تقدیر القدرة 
على بعض الصفات. 

قوله: يون الذاث مقدورةً بتصرف فیها کیف یشاء. 

قلنا: ان عنیتم نها تکون مقدورةٌ من هذه الجهة كان الموضوم والمحمول 
واحداء واِنْ عنیتم آنها تکون مقدورةٌ من کل جهة نازعناکم. وأمًا القباس على الکلام 
فغير مبيّن فإنّ الحُكم جاز أن يستند إلى خصوصية الأصل أو أن یکون في الفرع مانع 


منه. ثم نقول من شرط القياس أن يكون الأصل معلوماً بالعلّة التي ثبت بها الحكم 
وأنْ بعلم وجود العلّة في الفرع حتّئ يمكن تعدية الحُكم إليه. وکل هذا غير معلوم 
عندکم. فان کل هذه صفاتٌ. فان کون الكلام خبراً أو حدوثه صفةً. وكون الجسم 
كائناً صفةٌ. واللازم من ذلك وهو القدرة على إحداث الذات أو ساير الصفات صفة 
أيضاً. والصفة عندكم غير مَعلومة فيسقط كلامكم بالكليّة. فان رَجعوا إلى إعتذارهم 
المّشهور عندهم من أن الذات مع الصفة تكون معلومة قلنا: 

تعنونَ به أن المجموع يكونٌ معلوماًء فهذا یَستلزمٌ للم بالأجزاء أعنى الذات 
والصفة؛ أو يعنون شيئا آخر فيجب عليكم بيانه. 

ثم نقول أيضاً: إنّ الخبرية والأمرية ليستا صفتين للكلام والا لكانَ المتصف به 
إِمَا كل واحدٍ من الحروف أو بَعضُها أو المجموع. 

والأوّلان باطلان والالکان حرف واحدٌ خبراًء هو باطل بالضرورة. 

والثالث: باطل ولا آزم إنقسامٌ الصفةٌ لانقسام المحل. 

وأيضاً فالمجموع لا وجود له واما الموجود جزء منه. 

والاعتراض على الثاني: أن نقول قولکم صفهة الكائنية بَصحٌ فیها التَزايد. 

قلنا: هذا مدفوغ بالضرورة واستدلالکم فى مقابلة الضرورة لا يُسمع فان 
حصول الجسم في الحيّز أو محاذاة الجسم لاخر يُعلم قطعاً اه لا يصح فيه التزاید. 

ثم نقول: إن قولكم القوّيُ إذا إستفرغ جهده في تسكين جسم لم يَقو الضعيف 
على تحريكه. ممنوغ أنه نما كان لزيادة فى صفة الكائنية» بل القوى يفعلٌ زيادة 
المدافعة وتزایدها معقول. ۱ 

ونقول عن الثانی: لم لا يمع المقدّور بقادرين» وسنبیّنْ جوازه. 

والوجه الأول في بيان الکبری ضعيمٌ فان القیاس قد بنا بطلانه. 

والثاني أضعف فإنّه ينبني على أنَّه صفة زايدة وهم مطالبونَ بذلك على أله لا 
علّة في منع الزايد إلا كونه بالفاعل, وهذا لا بُمكُنهم إقامة برهانٍ عليه أكثر من 
الدوران الشف 
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وان سلمنا هذين المقامین. فلم قلتم إن صفة الوجود لا يقعٌ فيها التزايد؟ 

قالوا لوجهين: 

الاول: اه لو تزايد الوجودٌ لصم أن يحصل صفتا وجود بقادرين» وفي ذلك 
کون مقدور بقادرین. 

الثاني: لو تزاید لصح من القادر أن يُجدّد للفعل فى حال البقاء صفة الوجحود. 

قلنا: آما الأول فباطلٌ لأنكم إنما تنفون کون المقدٌُور يقع بقادرين بعد أنْ 
تعلموا أنه لا تزايد فى الوجود. فلو جعلتم إمتناع مقدور بمادرين مقدّمة فى عدم 
التزايد لمکم الدور. قالوا نحن تُبيّن هذا بطريق آخر. ونقول لو تعلق بقادرين بأن 
يجدّد له صفة وجودٍ لصح من أحدها أن يُوجد دون الآخر فيكون موجودا معدوماً. 

قلنا: إن أردتم بكونه موجوداً معدوماً أنه تحصلٌ له صفة وجُودٍ ولا تحصل له 
ما زاد عليها فذلك صحيحٌ. وإِن أردتم بكونه معدوماً أنه لا تحصل له صفة وجود 
أصلاً فهو ظاهرٌ المنع. 

سلمنا إمتناع وجود مقدور بقادرين ولكنّ الکلامٌ وقع في حصول وجود زايدٍ 
لافى مقدور واحد لا یقبل الزيادة والْمْصان. 

وأما الثانی: فنمنع إستحالة التجدد في حال البقاء. 
استدلوا على المنع بوجهین: 

آحدهما: أنّه لو صم ذلك لصم منا. 

الثانى: أنّه کون باقياً مبتداء. 
قلنا: ولم قلتم أن الواحد ما لایفعل تجدد الوجود؟ ثم لِم قلتم أن الواحد متا يوجد 
ذاتاً؟ وأنتم لاتنازعون إلا فى هذا فإنَّ أفعالنا فى الشاهد الأكوانٌ وهی صفاتٌ وأنتم لا 
تثبتون للصفات صفة وما عدا الأكوان من صفات الملوب والاعتمادات 
والتألیف والأصوات فهی أيضاً صفاتٌ ومع ذلك فهی غير باقیة. فکیف یثبت لها 
صفة حال البقاء؟ وقولکم یکون باقیاً مبتدای ان عنیتم أنّه لم يكنْ له وجود من قبل 
مع فرض ثبوت الوجود له فهو متناقش. وان عنیتم به تجدّد صفة بعد ثبوت صفة 
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أخرى من قبل فهو عين المُتنازع في استحالته. 

ولهم تطویلات أخر فى هذا الباب آعرضنا عنها لقلّة الفائدة. 

المطلب الثانی فى الحركة 

تقو که اتکی ان ا ار عن سل لسن وهآ 
كان في حَيّز آخر. والأوائل قالوا الموجود یستحیل أن یک ون بالقوّة من کل وجي فاد 
كو عجرو ا ای اش وه هی ره دون کی 
فخروجه من القرّة إلى الفعل إِنْ كان على التدریج كان حركة؛ وان كان دفعة فهو 
الكون. والحركة كمال أوّل لما بالقوة من حيث هو بالقوّة. 

ثم جعلوا الحركة إسماً لمعنيين: 

أحدهما: الأمرُ المتصل المَعمُول للمتحرّك من المبدأ إلئ المُنتهئ وهو الحركة 
بمعنئ القطع. وبهذا المعنئ ليس للحركة وجود الا فى الأذهان لا في الأعیان لأنها 
إنما توجد بتمامها إذا انقطعت الحركة. 

الثاني:كون الجسم متوسطاً بين المبدأ والمنتهئ الّذبِنَ للمسافة وهو الموجود 
فى الأعيان. 

وبعض الأوائل نفي الحركة مطلقاً. وقال إن كانت غير منقسمة لزم الجَوهِنٌ 
وإ كانت منقسمة كان الماضوم عينٌ المستقبل. هذا خلف وهذا تشكيك فى 
الضروریات. ۱ ۱ 

مسألة: شرّط الأوائل للحركة ستة أَمُور: 

المقوونا وا Og‏ را او اش 
لذاته لأنّه قابلٌ فلا يكون فاعلاً. ولأنّ المعلول باق ببقاء علّته فیکون کل جزء من 
الحركة باقياً فلا یکون حركة. 

وأمّا ما منه وما إليه فقد یکونان بالفرض كما فى الحرکات الدوريّة» وقد 
یکونان بالفعل كما فى المستقيمة. ۱ 

مسألة: الحركة قد تکون واحدةً بالشخص,. وقد تکون بالنوع وقد تکون 
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بالجنس. وشخصية الحركة تابعاً لشخصية الموضوع والزمان. وما فيه فإ الموضوع 
والزمان لو تکثرا لما إتحدت الحركة لاستحالة إعادة المعدوم وقیام العرض بمحلین. 
وأما ما فيه فلأنَ الموضوع والزمان قد یتحدان ويتغاير الحركة كما يتحرك المتحرك 
في زمانٍ ما حرکتی أين واستحالة. وقد تختلف الحركة في النوع تاره [كحركة الصفرة 
أي الحمرة والسواد إلى البیاض]" وفي الجنس اخرئ [كحركة الأين والکم]"" 
لإختلاف ما هي فيه. وأما تضادٌ الحركات فائّما هو لتضادٌ المبدأ والمقصد. لأنّ 
المتحرك قد يتضادٌ. والحركة واحدةٌ بالنوع کحرکتی القسر والطبع إلى فوق. والزمانَ 
غير متضادٌ فلا يتضادٌ بسببه الحركة, ولا ما فيه فان حركتى الصعود والهبوط 
نضاٌتان مع وحدة ما فیه. وکذاالمتحّك قد یکون واحدا لح دكا متضائت فلم ببق 
الا ما منه وما إليه. ولی فى هذا نظرٌ فاتهم ادّعوا أنَّ کل واحدٍ مما عدّدوه ليس له 
ا فی التضاد؛ ثم برهنوا علی اله را فا التضاد» ومعلوم ام 
یکفی فى هذا الباب. وأيضاً لو شلّم لهم ما ذکروه فمن أين لهم أن التضادٌ إذا لم يكن 
a Î‏ محص نينا واه فا نابات یه 
PT‏ انش رواد شوو ف القط اسهم 
یکونْ ونرأ لقسمي غير متناهية. 

نال الا فد كرون مه وعدن و رعا د س تیه 
المُتضادتين سكوناً كما بين الهابطة والصاعدة. 

وهذا هو المشهور عند المعلّم الأول وأتباعه. وخالف فيه افلاطن. 

والحّجّة المشهورة لمثبتيه أن المُتحرك إذا وَصَل إلى المُنتهئ فى آنٍ ثمّ فارق 
المُنتهئ. فإ كانَ في ذلك الآنكان الشيء الواحد في الآن الواحد واصلاً مُفارقًء وان 
كان فى غيره فلابدٌ من زمان سكون بینهما لإستحالة تتالئ الانات. 


(۱) زيادة في خ ۳. 
(۲) زيادة في خ ۳. 
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اعترض عليهم الشيخٌ أبو علی بأنَ المفارقة عَن الحذ عبارة عن الحركة عنه. 
والحركة لا تقع في آنِ وإنّما تقع في زمان. فالزمان الذي أثبتوه هو زمان الحركة. 

فان عَنيتم بأن المفارقة أول زمان المفارقة. 

قلنا: إنَّ ذلك الا هو آن الوصول ولا إستحالة في أن يكون الآنَ لا يقع فيه ما 
َع في الزمان. 

ولمّا كانت هذه الحُجِج عنده فاسدة سَلّك نهجاً آخر في بیان هذا المطلوب. 
فقال: المُتحرك الطالك لحد معيرّ لابدٌ له من مبدأ ميل يكون علَة للحركة إلى ذلك 
الحدّ. فإذا فارق حدت مَل آخر مغايدٌ للأول. o‏ إجتماع الميلين وحدوث 
المیل فى آنٍ فحال عدم الميل الأول وهو آن الوصول كان الجسم عدیم الیل ثم 
يوجد المي في آنٍ ثانٍ ویفصل بين الآنين زمان هو زمان السكون. وهذا الحجّة ينبني 
على إثبات المّيل وعلی وجوده فى الآن. وعلئ إستحالة اجتماع الميول. 

فان کشت هذاه المطالت تنيت الححة وا قت 

واحتجّ الثفاة بوجهين: 

الأول: إن الجسم الصاعد کالحصاة إذا فرضنا حال مُنتهئ صعودها وافاها 
جَبَلُ عظيمٌ نازل لزم أنْ یف الجبل لأجل وقوف الحصاة التي تحته. 

وأجاب المثبتون بأنّ هذا استبعاد محش. 

الثانى: أنه لو وَفّف لما كان رجوعه دائماً ولا أكثرياً. والتالى باطل فالمقدم 
ست ۱ 

بيان الشرطية: إن القوة المُحركة للحجر إلى السفل موجودة فلا تقّف فى الهواء 
الا مع العائق. ولا يجوز أن يكون عدم ذلك العائق يستندٌ إلى ذات الجسم ولا القرّة 
الطبيعة. وإلا لما جد فلابدٌ له من سبب. فإن كان وصول السبب الخارجى المُعدِم 
للعائق واجباً إستحال وجود العائق. واکان ممكناً لم يكن خصوله دائماً ولا أكثرياً 
وبيانٌ بطلان الثانى ظاهر. 

مسألة: الحركة قد تكو بالات. وقد تكون بالقرض كحركة الساكن فى 
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السَفئية. والحركة الذاتية قد تكون طبيعية وهي المُستندة الى قوّة حالّة فى الجسم 
تار عنها الخرکة والسکون بالذات لا بالعرض من غیر اراد وقد. كوت قسرجة 
تحدثُ في الجسم من سبب خارجي» وقد تکون إرادية تحدث بسبب قوة شاعرة 
بما يصدرٌ عنها. والحركة المرضية قد کو لا یمک أ یتحرك بذاته کالجسم 
المحوي. وقد لا یکون کالصور والأعراض. والحركة الطبيعية پستحیل أن يصدر عن 
الطبيعة لذاتها على الاطلاق لاد الثابت لو كان علّة للمتغير لزم وجود العلّة بدون 
الل ما و عا هی یی روج ن ارت الط واه اند 
ال کون ان سفق حال ان ال ماه رها الغا رن 
باقية إلى آخر الحرکة لكنها تكون ا بمصادمات الهواء إلى أن يبلغ 
الضعف بحيث يَصيرٌ الطبعية قاهرة لهاء فحینتذٍ يتحر الجسم إلى مكانه بسبب 

المطلب الثالث: في السكون 

وهو عبارة عن خُصول الجسم في الحيّز الواحد أكثر من زمانٍ واحد. هذا في 
غرف المتكلمين. 

وعند الأوائل أنَّهِ عدمٌ الحركة عمّا من شأنه أن يتحرك. 

ون لمّا فكرنا السکون بالمصول بطل أن کون عله الجركة تكان آمرا 
وجودياً لأنَّ الحركة والسكون لمّاكانا من نوع واحد, والحركة وجودية كان السکون 
كذلك. ۱ 

والأوائل ون قالوا بكون السكون عدمياً لكنهم يُثبتون صفةً آخری هی الوضعٌ 
ويجعلونها وجودية. ونحن لا نعني بالسكون إلا هذاء فالمقابلة بين الحركة والسكون 
عند الأوائل تقابل العدم والمّلكة؛ وعند المتكلمين تقابل الضدین. 

مسألة: الاجتماع حصول الجوهرين في الحيّزين بحيب لا يمكن أن 
بتغللها تالت. والافتراق حصولهما في الحيّزين بحيث يمكن أن يتخللهما ثالثٌ. 
وهذه المعانی كلها موجودة لتغیر بعضها ببعض. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات DASE aa‏ ااا 


المطلب الرابع: في أحكام الأكوان 

الأكوانُ على ضربین: متمائلة ومتضادة. 

والمتضادّة على ضربین: متناف وغير متناف. 

والمتمائل هو الذي يختصٌ بجهة واحدة من الأكوان سواءً إختصٌ بجوهر 
واحدٍ أو بجواهی إذا كانت في تلك الجهة على جهة البدل وسواء اختص بوفت أو 
أوقات. بناءً منهم على أن المشتركات فى اللوازم مشتركة فى الحقايق. وفيه ما فيه. 

اا ده 
فى وقت واحدٍ ومحل واحد. وهده الإستحالة غير معللة الا بکونهما ضدّین 
007 فى هذا ۳ التمثيل فإنّ الجسم كما یستحیل أن يكونَ أسودٌ أبيض في 
حالة واحدة, کذلك یستحیل أن یکون في جهتين دفع والاستحالة تم الما كانت 
مُعلّلة بالتّضاد فکذلك ههنا. 

ونحن تطالبهم بالجامع وبکونه له وبعدم الفارق والجوهر یستحیل وجوده 
في مکانین مُتباعدین كما (ستحال فى مُتقاربين» غير أن کل واحدٍ من الکونین إذا 
باعدت الأماکن (ستحال وجوده بدلاً من صاحبه ولا لزع اكول بالطفرة. وکذاك لا 
یوجذ عقیب صاحبه کذلك أيضاً فهما ضدّان من حيث استحالة الاجتماع وغير 
متنافیین لأنَّ أحدّهما لاینفی صاحبه لأنه اّما ينفيه لو وجد عقیبه فاعدمه. وکذلك 
لا يتعاقبان لان أيهما وجد لم يوجد الآخر عقيبة. وامًا الكونان فى الأمكنة المتجاورة 
فهي متضادة لاستحالة الاجتماع ومتعاقبة لأن كلاً منهما عه عقيب صاحبه 

وذ قد الك :هذا إتحضرف الأكواة فى المتمائلة والمتضادة رلم برجت فیها 
ما یکون مختلفا غير متضاد. 

مسألة: ذهب آبو الهُذيل العلاف"" إلى أن الجسم فى آأوّل خدوثه غير 


(۱) محمد بن الهذيل بن عبدالله العلاف» ولد سنة 4 ٠١١‏ ه بالبصرة» ثم ذهب إلى بغداد وانضم إلى واصل 
ابن عطاء ویعد رائد التأليف في علم الکلام عند المعتزلة» توفي سنة ۳۳۹ وأو ۲۲۷ وأو ۵ ۲ م 
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مُتحرلك ولا ساكن بل هو کائن. وهر م يه الحركة والسكون بما 
فسّروهما به» غير أن أبا هاشم وأتباعه جعلوا الکون من > جنس السکون قالوا لأنَّ 
السکونْ هو الكون المُستمرء واستمرارٌ الصفة لا يقتضي إثبات معنى فيه مُحددٍ سوى 
ماکان فيه من قبلٌ بناءً منهم علی أن البقاء ليس بمعنى زاب فالسکونْ إذنْ هو الكون 
الأول الا أنه استمر وجوده. قالوا ولو كان السکون غير الكون لاختلف حُكماهما بناءً 
منهم على أنَّ الأجناس المختلفة مختلفة فى المُقتضيات لكنّ حكم السكون 
والكون هو الحصول فى الجهة فلما إتحد المَْتضی إتحدّ المفتضي. 

مسالة: ذهت الب صریون ال صحه العا علی الکون وکان 
تین "(رحمه الله) يشك في بقائه وبقاء کل ما یدعون بقاءه من الأعراض 

وأبو الهُذيل وأبو على قالا: 

Noa‏ رشيف لالز انها اعت انسیا 

اٍحتمٌ الأولون بأنَّ السكونَ لو جاز بقاؤه جار بقاء الحركة. والمقدّم ثابتٌ 
والتالى مثله. 

بيان الشرطية: إن الحركة والسكون من جني واحد والخلا الما هو في 
العوارض. وبيان صدق المقدمٌ أنّه لو امتنم عليه البقاءٌ لجاز من الفاعل المختار أن لا 
يفعل الحركة عند عدم السّكون إِذْ لاوجه لوجوب كونه فاعلاً. والتالى باطل ولا لجاز 
روج الجسم عن الأكوان. 

إحتجّ أبو على وأبو الهُذيل على إمتناع بقاء الحركة بوجهين 

الأول: أن الحركة لو كانت باقيةً لكان الجسم قاطعاً للأماكن كلها في الابتداء؛ 

والتالى باطل بالضرورة فالمقدّم مثله. 


(۱) هو الشريف علم الهدی علي ب بن الحسين الموسوي, كان عالماً إمامياً» عظيم المنزلة» كبير الشأن. (۳۵۵ - 
۳۹( برع في علم الکلام والنقه والحدبث والتفسیر و والادب وکانت له مساهمة فعالة في نشر 
الحركة الفكرية ببغداد خلال القرن الخامس. له تصانیف عديدة. 


[۲ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات OES‏ ااا 


بيان الشرطية: أَنْ الحركة لو بقيت لكان المحل بها قاطعاً لمکان بعد مكان. 
وهذا حكمٌ یرجم إلى ذات الحركة لا إلى بقائها وذات الحركة موجودة في الابتداء 
فيجبٌُ وجود ذلك القطع فى الابتداء. 

الثاني: آنها لو بقیت لرؤيت على هيئة السکون. والتالي باطل بالضرورة 
فالمقدّم مثله, والشرطية ظاهرة. 

أجاب الأولون عن الأول: بان مُمَتضی الحركة هو الکون في المکان الأول لا 
القطع فإذا ثبت بقي مقتضاها. 

وعن الثاني: بأنّه مبنوع علئ رؤية الأكوان. وهو ممنوع. 

تذنيب: هل الكون مرئك أم لا؟ أما المتكلمون فقد إختلفوا فمن قال أن الكون 
معنی يوجب الحصول في الحيّز قال أنه غير مرئي. ومن قال اه نفش الحصول فيه 
قال انّه مرئئ. والأوائل عندهم أنه مرئی توشاطه روبة الألواق والأضواء لا بالذانت: 

البح الخامس: في الألوان 

ون من رکه ا انیس توا تاکز بان الم اد که و ا لل تالا 
كف ترد لم ف ۷ اللفظی صدّق. والا فقد أحال. ومن نازع من 
الأوائل فى إثباتها ان الضروريات. 

جا ذهب قوم e‏ إلى أن الألوان الحقيقية هي السواد لا غير 
وأن البياض بحدتٌ من مخالطة الهواء للأجسام الشفافة الصغيرة جدّا وأنه ليس 
بكيفية حقيقية قائمة بالأجسام لأنَّ زبد الماء أبيض وكذا الثلح ولا سبب لذلك الا 
هذا وهم مطالبون أولاً: أن السبب ليس إلا ذلك. وثانياً: بتعميم الحُكم في كل بياض. 

ومنهم من ذهب إلى أن الألوان الحقيقية هی السواد. والبياض والباقي يَحدَّتٌ 
من إمتزاجهما. ومنهم من ذهب إلى أن الألوان الحقيقية خمسة السوادٌ والبياض 
والحُمرّة والصَمَّرة والخضرة والبوافی مركبة منها. 

وهذا التول قد اختاره أبو هاشم وأصحابه. وبعض المتكلمين أسقط الصفرة 
من البّین وقال إنها مركبة من السواد والبياض. والحق أن بساطة هذه الألوان وتركيبها 
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مما لا يمكن الإطلاعٌ عليه فإذن الأولئ الوقف. 

مسألة: خکی عن أبى على جواز زيادة على هذه الألوان وهی مقدورة لله 
الى وقطع بأنها متضاة وتضادة لهذه الالوان وهذان المقامان مشکوکان. 

مسألة: الحق أن بين طرفي السواد والبیاض تضادٌ لوجود حدّة فیهماه 
وکان المُرتضی(رحمه الله) يشك فى ذلك ویقول يغلبٌ على الظن اجتماعهما فان 
الفرق وا بين السواد الحالك والذي لیس بحالك. ویجوز أن یکون مستند الفرق هو 
إجتماع البیاض والسواد في الذي ليس بحالكِ وعدم الاجتماع في الحالك. 

وأما الألوان البیش والسود الغيرٌ البالغة فيهما هل هی متضادّة أم لا؟ 

إن شرطنا فى الضدّین غاية البُعد كانا غير ضدّين» والا فهما ضدان. 

مسألة: اتفقوا على أن اختلاط الأجزاء السود بالأجزاء البيض اختلاطاً غير 
متميّز فى الحس سبك لِشدّة الألوان فالأجزاءٌ البیض إذاكانت قليلة كان السوادُ أشد. 

وبعش المتكلمين ذكروا وجهاً آخر وهو إجتماعٌ البياضات الكثيرة في المحل 
الواحد. 

والأوائل اتفقوا على بطلانه بناءٌ منهم على استحالة اجتماع الأمثال» وذكروا 
وجهاً آخر وهو أن البياض الضعيف مغايرٌ فى النوع للبياض الشديد. 

والبصريّون قالوا: السوادٌ كله متمائل وأنَ الحالك وغيرٌ الحالك متمائلان في 
النوع, وهو قول بعض الأوائل أيضاًء قالوا لا صفته التي بها يخالف ما يخالف 
ويوافنٌ ما يوافق هي كونه أسوداً لا صفة آحض منه وهي مشتركة في الكل فالكل 
متمائل. 

مسألة: الحق أن الألوان يجوز عليها البقاءً للبرهان العام وهی أنها ممكنة 
في الأول فكذلك فى الثانى لاستحالة الخروج من الامکان إلئ الامتناع. والخلاف 
واقع هناكما فى الألوان. 

هم بعش الناس أن الضوء جسم ینفصل عن المضيء ویتصل 
بالمستضىء, وهو خطاءً لتساوي الأجسام فى الجسمية وإختلافها في الإضائة. ولاأن 
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المنهج الثاني: في تقسیم الموجودات مال ا لد VOSS OVA OC‏ 


ذلك الجسم إن لم يكن محسوساً لم يكن الضوء محسوسا هذا خلف. وإنْ كان 
محسراً وجنت أن ب ما تحته ويرم أن يكون كلما ازدادت الاأجسامٌ ضوءا 
ازذادث خا وال مه الگ 

ثم إعلم أن الضوء هو الظهورٌ وهو كيفية منبسطة على الأجسام من غير أن 
قال انها سواد أو بيا أو غير ذلك من الالوان» ولیس هذا تعريفاً للضوء لما قدمنا 
من أن الأمور المحسوسة لا يفتقرٌ إلى التعريف فإن كان هذا الظّهور للشیء من ذاته 
کالشمس والتار سَمّی ضوءا وان کان مستفادا من الغیر کما للجدار أو المستتیر بضوء 
الشمس سَمَى تور والترقرق الذي للشیء من ذاته كما للشّمس يُسمّئ شعاعا 
والترقرق الذي للشىء من غيره كما للمرآة يُسمّئ بريقاً. 

مسألة: ذهب الشيخ أبو على إلى أنَّ الضوء شرطٌ وجود اللون لأنا لا نرئ 
الألوان فى الظلمة فعدم الرؤية ما أن تكون لعدم اللون وهو المطلوب. أو لا الهواء 
المُظلم عايقٌ عن الرؤية وهو باطل لأنَ الهواء غير مُظلمٍ وغيرٌ مانع من الابصار فإنا 
حال ما نكونُ في غار وفيه هواءٌ على الصفة التي نظنٌ ائه مظلمٌ بهاء فإذا صار المرئي 
مستنیراً رأيناه ولا يمنعنا الهواء الواقف بیننا وبينه. فإذنْ ليس للهواء حظ في المنع 
من الروية. 

وعند آخرين أنه شرط لصحة الرؤية» وهو الأصح. 

تال الطلكة عوم ا شاه ان كبون شيا اوه مه 
الأوائل وجماعة المعتزلة. 

وبعض الأشاعرة قال إِنّها صفةٌ ثبوتية. 

لنا: ما تقدّم في حُجّة أبي على, ولا حالنا عند فتح العین في الظلمة 
وتغميصٌ العين متساوية فكما إنّا فى الثانى لانُدرك شيئاً فكذلك فى الأول. 

البحث السادس: في الوم والروائح ۱ 

وهي مُدركة بالذوق والشم. 

والطعوم تسعة: الحخلاوت والصرارة» وال موضة والمٌلوشة. والدشومَة. 
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والحُرافة» والعُفوصة. والقبض. والتفاهة. 

وفي کون التفاهة من الطعوم نظ وقد يجتممٌ طعمان في جسم واحدٍ كالمرارة 
والقبض فى الجْص. ۱ 

وأما الروائح فليس لها آسمای إلا من جهة الموافقة والمُخالفة فیقال رائحة 

البحث السابع: في الحرارة والبرودة 

وهما مُدركان مسا فلا يحتاجان إلى التعريف. وما قیل أنّ الحرارة كيفية من 
شأنها إحداث الحِفّة والتخلخل ومع المْتجانسات وتفریق المُختلفات» والبرودة 
كيفية من شأنها أن یفعل مقابلات هم فطل یا لأنّ الحرارة والبرودة أظهدٌ من 
هذه الاثار الصادرة عنهما. 

وذمب بعض الأوائل إلى أن البرودة عدمٌ الخرارة وهو شا فاا دراه من 
البارد كيفية زايدة على الجسمية والعدم غير مُدرلكٍ. 

تنبية: إعلم أن الحارٌ يقال على ما بح منه بهذه الكيفية كحرارة الناره وعلی 
ما یکون ظهورٌ هذه الكيفية منه موقوفاً على ملاقاته لبن الحیوان کالغذاء والدواء. 

وفی الحرارة الغريزية وجهان: 

ادها هی الله زا ایوس رقو اجه ا فى ار بلط 
ا مایا اه ماه می کت ابا 
المُركّب» والحرارة الفريبة خارجة. 

الثاني: انها مخالفة بالنوع لحرارة التّار وتکون الحرارة مَقولة بالاشتراك على 
حرارة النار وهي غير ملائمة للحیاق وعلئ التي في البدن. وعلی الحرارة الفائضة من 


الأجرام السماوية. 
مسألة: لا شك فى وفوع التضاد بين الحرارة والرودة ولكن هل للخرارة 
ضدٌ آخر؟ 


فمن الأوائل من جزم بالمنع بناءً على إن ضدّ الواحد واحد» ومنهم من توقف. 


المنهح الثاني: في تقسیم الموحودات رز 


البحث الثامن: فى الرطوبة والیبوسة 

وهما مدر كان لما ومتضاذان قظعا. 

قل عن بعض الأوائل أن الرطوبة عبارة عن عدم المّمانعة فَعَلى هذا تكون 
المقابلة بينهما تقابل العَدّم والملكة. والأول حق. 

مسألة: اللينٌ كيفية يكون بها الجسم مُستعداً للإنغماز. والصلابة كيفية 
تکون بها الجسم مستعدا لعدم الانغمان فهما كيفيتان أستعدادیتان ففي إدراكهما 
باللمس نظر. 

واللزوجة كيفية يقتضي شهولة التشکل مع عبر الظریق ویمتد بها الشی ء 
متصلاً ویحدث من شدّة إمتزاج الرطب الکثیر بالیابس القليل» والهشاشة مقابلة لها. 

وأما السیلان فإِنّه عبار عن حرکات توجد فى أجسام متفاصلة حقيقية. 
متواصلة حسّاً لدفع ا تیا دمر و ا ا 
وغير مشروط بها. 

واللطافة بُقال على رقّة القوام» والكثافة بالعكس. 

وَالبلّة هي الرطوبة الغريبة الجارية علی ظاهر الجسم. والإنتقاحٌ هو الرطوبة 
الغائصة فيه. 

البحث التاسع: في الصوت 

قال بعض الناس انّه عبارة عن إصطكاك الأجسام الصلبة. وهو غلط لأن 
الإصطكاك مُماسة قويّةٌ وهي غير مُدركةٌ بالسمم. والسببُ فى غلطهم أخذ لازم 
الشىء مكانه. 

وتُقل عن النظام أن الصوت جواهرٌ ينقطع بالحركة. وهو خطاءً لكون الجوهر 
غير مُدرلوٍ بالسمع. 

والحقّ أن الصوت لا يجوز تعريفه وهو مُدرل بحاسّة المع وسببُه تموّج 
الهواء عند حصول القَرِع أو للم إذا بلغ التموج إلى صماخ الأذن المجّوف الحاوي 
للهواء تحرّك ذلك الهواء فأحش بخسب تحركه. 


]"١/45[ 
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وأما أنَ الصوت حاصل في خارج الحاسّة بالتموّج. أو في الحاسّة ففیه شك. 
وقد جزم الشیخ بوجوده خارجا لأنا تدرك جهته ولو كنا ما تدرکه حال وصول 
التموج إلى الأذن لما أدركنا الجهة. فإنَّ الحواس المُدركة بالملاقاة لا يُدرك الجهة 
كالشمّ واللمس. ولابد في خصول الصوت من المُقارنة و لا يُشترط الصلابة فإنك لو 
ضربت على الماء بُسرعة لحَدَتَ الصوثٌ مع عدم الصلابة وحصول المقاومة. 

مسألة: الحرف هيئة عارضة للصوت يتميز بها عن صوت آخر مثله تمييزاً 
فى المسموع عند الأوائل. والمتکلمون لمّا أحالوا قيام المعنئ بالمعنئ أحالوا کون 
الحرف هيئة للصوت. بل جعلوه من جنس الصوت. 

والحروف اما مُصوّتة وهي حروف المدّ واللیّن ولا يمكن الابتداء بهاء أي لأن 
هذه الحروف ساكنة والساكنٌ لا نبتدأ به. وامّا صامتة وهی ما عداها. والحركاتٌ 
أنعامى العصوتاك لأنها تللق تمد نها ۱ 

واعلم ان الصوامت منها مُختلفة ومنها مُتمائلة. 

والمُختلفة قد تکون بالعرض. وهو أن یکون الحرفان مُتساويين فى الذات 
ویختلفان بالحركة والشکون أو بالحرکات المُختلفة. وقد تکون بالذات. 

مسألة: ذهب أبو على الجَبّائى إلى أن الکلام جنش آخر غير الصوت لا 
اسوك ميحلت فر افا رالکد ورف والقدةوالقيدت» ليس اقرف ذلك ولاك 
اكلام برش مالک يدون شرت 

ورد عليه الشیخ أبو جعفر''' بأن الاختلاق ليس في نفس الصوت من ذاته. 
بل باعتبار مَخارجه. والكتابة ليست بكلام وانمّا هي إمارة عليه. ثم جعل الكلام نوعا 


(۱) هو الشيخ أبو جعفر محمد بن الحسن الطوسيء شيخ الطائفة الإمامية في عصره؛ ولد بطوس سنة ۳۸۵ ه» 
هاجر إلى بغداد واستقر فيها ولازم الشيخ المفيد والشريف المرتضئ وغیرهم» فصار من العلماء المشاهير 
وبعد وفات المر تضی انتهت إليه زعامة طائفته ببغداد» هرب منها في الفتنة الطائفية التي وفعت بعد استيلاء 
السلاجقة على بغداد فأتس فى النجف الأشرف جامعة إسلامية بقيت بعده إلى الآن. له تصانيف كثيرة في 
الحديث والفقه والتفسير والاصول وعلم الكلام. توفي سنة 17١‏ ه. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ET‏ 


للصوت وهو الحقٌ. 

مسألة: الكلام غيرٌ باق والا لأدركناةٌ فى الزمان الثاني» والتالی باطل 
فالمقدم مثله. 

بيان الشرطية: إن المدرك صحيحٌ, والموانع مرتفعة في الزمان الثاني كما في 
الأول فيجب الادرال. 

مسألة: الهواء إذا تموج وقابل ذلك الموج جسمٌ أملس بحيث يردٌ ذلك 
التموج ویصرفه إلى خلف ويكون شِكلهُ شکل الأول حدت من ذلك صوتٌ وهو 
لد وهو حاصل لكل صوت لكنّه قد لا يُسمّع فى بعض الاصوات لانتشار 
الموج كما في الصّحارى. أو لغاية فرب الزمانين فیح بهما كالصوت الواحد كما 
فی الذون ولهذا يُسمع الصوت في الدور أرفع منه في الصحراء. 

البحث العاشر: في الإعتماد 

وهو المَيْلُ عند الأوائلء وهو اب بالحسّ فإِنّ المُدافعة الموجودة من 
الأزقاق المنفوخة فى الماء والأحجار الواقفة فى الهواء معلومة قطعاً وهو غیر الحركة 
اعفد و مت الموجودة فی و المدافعة. وهذا المَيلُ قد يكون 
طبيعياً. وقد يكونٌ قشریأ وقد كراد ترس حال وجود الجسم فى مکانه 
الطبيمي ي یه لوجوده فیه ولا عنه ولا لکان عارك طبعاً متروکاً 


۶ 


غا 

وآستدّلت الأوائل على إثبات المَيل بأد الجسم إذا تحرك قسراً مع الیل 
مسافة ما وبدونه تلك المسافة بعینها کانت حرکته أشدّ» فلو فرضتا ملا آخر أآضعف 
من الأول یکون نسبته إلبه کنسبة عند الشركة وضعّها فى الحالین؛ وجب أن كرون 
حركته مُساوية في الشدة لحركة عدیم المیل. فتکون الحركة مع العائق كهى لا مَم 
الكباوق:.وهن) شلف 

والجواب: ما قدّمناه في الخّلاء وهو أنّ الحركة تستدعی بنفسها فدرأ من 
الزمان ومع المُعاوق قدراً آخر فالزايدٌ والناقص من الزمان حال شدَّة الميل وضعفه 


]۳۵/7[ 
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ما هو فى الزمان المُقابل للمُعاوقة وأمّا الزمان المُقابل للخركة فليس فيه زيادة ولا 
تقصان. 

مسألة: قالوا ویستحیل إجتماعٌ مَيلين آحدهما طبيعي والاخر قسرّي على 
حدّ صرافتهما؛ ولا لكانَ الجسم متحركاً إلى جهتین دفعةّ واحدة وهو باطل 
بالضرورة. وأمّا إجتماعهما فى جسم متحرلهٍ إلى جهة واحدة فهو جايرٌ إذا كانت 
المّسافة مَمنوهٌ بالعايق» أمّا مع خُلوٌ المسافة فلا. 

مسألة: المَيلُ باقي عند وصول الجسم إلى المَكان لأنّه علّة الرُصول فهو 
موجود معه» وفيه نظر. وبنوا عل وجوده عند الوضول أنه موجودٌ دّفعة لأنَّ 
الوضول مما يُوجد في الآنات. 

مسألة: المَيلٌ قابل للشدة والضعف وهو مستفادٌ من الحش, والطبيعي 
يَشْتدٌ عند المرب من المطلوب لقلّة المُعاوق» والقسري يَشتدٌ عند التوسّط لأنَّ 
الحك إذا تكرّر على المّرمی يَسحُن فيزدادٌ السخونة وتضعف القرّة, الا أن التلطف 
بسبب الشخونة يوفي ها تمس ا فيزدادٌ المَقسور حركة فإذا تواتر 
الإصطكاك ضعفت القرّة ضعفاً لا تفى الحرارة بتداركه. 

مسال قال المتکلمون الاعتماد نيس تحته نب أنواع بحسب عدد 
الجهات: فما اختص منها بجهة فهو متمائلٌ بلا خلاف لأنّه إِنْ كان علة التمائل 
موجودة فيه وُجد التمائل, لک المُقدّم حَقّ فالتالی مثلّه والشرطية ظاهرة. 

وبيان صدق المقدّم: أن الاستقرار دل على أنه لا وصف له أخصّ من کونه 
إعتماداً في جهة مخصوصة وبه يتميّرٌ من ساير الأجناس فَيَجِبُ أن یکُون كل ما 
اندرج تحت هذه الصفة كان متمائات وأنت لا یخفی عليك ضعف هذا. 

وأمّا ما ُغایر جهته فهو مختلف غير متضادٍ عند آبي هاشم وأصخابی وقال آبو 
على أنه مُتضادٌ. 

۱ وأحتح أبو أبو هاشم على الاختلاف بأنّ صفة التمائل ليست حاصلة له. وعلی 

عدم الضدّية باجتماع المئلین فإِنَ الخجَر إذا رُمي به إلئ فوق كان فيه اعتماذ إلى 


المنهج الثانيی: في تقسيم الموجودات مع LESSEE‏ عا مر فوم وا خضو كوا VONT‏ 


الفوق قسراً واعتمادٌ آخر إلى السَفل طبعاء وأيضاً إذا تجاذب شخصان جسماً 
وتساوت كُدرتهما وقف ذلك الجسم لأنه قد أوجَدَ كلّ منهما فيه اعتماداً ممانعاً 
لفعل الآخر. 

وهذا القول قد تصره الشيخ أبو جعفر. 

مسألة: البِملٌ هو الاعتماد اللازم الموج للحركة شفلاً عند أ, بي هاشم 
وأصحابه. وَقال أبو علی أنه راجعٌ إلى تزايد أجزاء الجواهی وكان يَثبثٌ ك لكل جوهر 
قسطأ من الثقل. 

وهذا باطل عندنا فإن الثقل يُوجد مع قلة الجواهر والخمّة مع التزايد فان 
الأزقاق المنفوخة فيها أجزاء هوائية يمتلى بها وقَدرّها أكثر من قدر الأجزاء 
الرصاصية الموجودة فى الأزقاق مع عدم إمتلائهاء مع أن الثقل فى هذه أكثرٌ. 

مسألة: الإعتماد بالنسبة إلى ما يتولدٌ عَنهُ على ثلاثة أقسام: 

الأول: ما يتولدٌ عَنه بذاته من غير حاجة إلى شرط. وإِنْكانَ فى بعض الأحيان 
بحتاج إلى شرط وهو الأكوان. والإعتمادٌ فى محله وإِنّ كان تولّدهما فى غير محله 
بشرط التماش. والذى یدل على أنّهِ يولدٌ الأكوان أن الجسم يتحر إلى جهة دون 


آخری فلابدٌ من مُخصصٍ یختص بتلك الجهةء ولا ععرض يختصٌ بالجهات إلا 


الإعتماداثٌ فتستندٌ الإختصاص إليها. والذي يدل على ألّه يولد الإعتمادٌ وُجود 
الحركة القسرية شیثاً بعد شىء فان المُتحرك يوجد فيه الإعتمادٌ والإعتمادٌ يولد 
الحركة الأولئ والإعتماد e‏ تَحرّك ولد الإعتمادٌ حركةً أخرئ واعتمادا آخر 
له لو لم يولد الإعتمادٌ الأول اعتماداً ثانباً لمّا تحرك الجسم حركة أخرئ غير 
الاولی. 
الثاني: ما یتولد عنه بشرط ولا يصح بذونه وهو الأصوات. فانها تتولذ عَنه 
بشرط المُضّاكة لأنا نفعل الصوت فى الصّدء فهذا فعل لنا فى غير محل قدرتنا وما 
= لا وده إلا الإعتماة لاختصاصه من دون سا ثر الأعراض 
بالجهات. قالوا فإذا كان الصوت الحال فى غير محل اَدرة يتولدٌ من الإعتمادٍ فالذي 
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جل محلّها كذلك. لأنّه لا نك الصوثٌ عن الاعتمادٍ فى حال ما فیح استناد 
۱ 

الثالث: ما تود عنه لا بنفسه بل بتوسط وَهُو الألم والتألي فإنّ الإعتماد ولد 
المجاورة والتفريق, والمّجاورة یود التأليف. والتفريقٌ یود الألم. 

البحث الحادي عشر: فى التأليف 

وهو عرض عند أبي هاشم قائمٌ بمحلین؛ ووافقه علئ ذلك الشيح أبو عفر 

واستدّل عليه بأنَّ بعض الأجسّام يصعب تفکیکها فَلابدٌ وَأَنْ يكونَ ذلك لأمر وذلك 
الأمرُ ليس وجودهٌ ولا حُدوئُه ولا جنشه فبقى أنْ يكونَ لوجود معنئ قائمٌ بمحلين 
يربط أحدهما بصاحبه فإذا انضم إليه ثالث قام به وبصاحبه تألیف آخر فلا يقوم 
التألیف الا بمَحلّين لا غین وهذا عندنا باطلٌ قطعاً فا العرض الواحد لو قام بمَحلین 
نينا هه هی تشه الفا نس بالعحلین كما نمّول فى الجسم الواحد. وانه لا َجل 
فى مکانین. وأما صعوبة التفكيك فهي مُستندة إلى الله تعالی أو إلى أعراض قائمة 
بالمحال المتجاورّة. 

وقد واكَمَّنا على إمتناع قيام الرض بمحلين مُحَقَمُوا الأوائل» وذهب آخرون 
منهم غير مُحققین إلى أنَّ الإضافات المتمائلة قائمة بالمُضافين. والمُحمَّقَون قالوا إن 
القائم بأحدٍ المُضافين غير القائم بالآخر. 

مسألة: التأليف يَجورٌ عليه البقاءٌ عندهم ولا لزم أحدٌ الأمرين وهوًامًا 
سهولة تفكيك ما یصعّب تفکیکه أو تعذر تفكيكه على كل وجه. والتالي باطل 
بقسمّيه فَالمُمَدّم مثله. 

بیان الشرطية: إن التأليف على تقدير عدم بقائه إن آوجده الله تعالئ حالاً 
فحالاً وأراد ذلك دائماً لزم الأمر الثانى لاستحالة ممانقة القّديم. وان لم یرد ایجاده 
فى بعض الأوقات لزم الأمدٌ الأول. وام بُطلائهما فظاهرٌ. 

۱ مسألة: التأليف متمائل لإشتراك أفراده في أخصّ الصفات وهرٌكوثه 

مُختصاً بمحلین وهم منازعون في أن هذا أخص الصفات. فان عوّلوا فيه على 


۳ 


[f 


المنهج الثاني: فى تقسيم الموجودات ا ب SRS o‏ ال SAS N‏ تسف VT‏ 


الاستفراء مضنا عليهم بالاضافات المتماثلة على قول بعض الأوائل. 
۱ مسألة: لما کان موضوع الضدّین واحداء واستحال أن يكون شيء من 
الأعراض قائماً بمحلین غير التألیف استحال أن یکون له ضد. 
البحث الثاني عشر: في الحياة 
تقل عن بعض الأوائل انها بّارة عن اعتدال المزاج اعتدالا يليق بالنوع. 
وقال آخرون مِنهُم هي قرّة الحش والحرکة. واستضعّف بَعضهم هذا النقل. 
والمتكلمون أثبّتوا معنئ زايد على الإعتدال والقوّة واستدّلوا بأن الذوات 
تختلف فى صحة العلم والقدرة وعدمهاء فلابدٌ من مُخصّص لبّعضها بالصحّة دون 
الخو رهد بطالبُون بالإستدلال على أن هذا المخصّص مغايرٌ للإعتدال والقوّة. 
مسألة: الذي عَليه جماهير المعتزلة أن الحياة نوع واحد لا إختلاف بين 
أفرادها إلا بالعدد. 
واستدلوا عليه بأنّها قد إشتركت في حُكم واحدٍ وهو صحة الادراك 
والاشتراك في الاحکام يستلزمٌ الاشتراك فى عللها. ۱ 
e‏ ولق نات رن هو و 
مسألة: ولابدٌ فى وجود الحَباة من بَيّنة عند الأوائل. والمُعتزلة وكأنهم 
عولوا في ذلك علی الاستقراء تاينب ربق الیفین. 

والأشاعرة نازعوهم فى ذلك قَالُوا لأنَّ الحَياة إن قامت بجميع الأجزاء آزم قيام 
العَرض الواحد بالمحالٌ الكثيرة وهو محال. وإِنْ قامَ بكل جزء حياةٌ فان كان قيام 
الحياة بأحد الجزئین شرطاً في قيام الحياة بالآخر لزم الدور أو الترجيح من یر 
مُرجح. والا قهو المطلوبٌ. 

۰ وهذا الكلام فاسدٌ فان على تقدير أن لا يكون قيام الحياة بأحد الجزئين شرطاً 
في قيامها بالآخر لا يلزم منه المطلوب لجواز أن لا يكون ذلك شرطاًء ويكون الشرطٌ 
هو مجامعة أحد الجزئين للاخر ولا يلزم منه دور ولا ترجيحٌ من غير مرجح. 

وَرّعمت المُعتزلة أن الحىَ ليس هو إشارة إلى محل الحياة والا لكانَ الواحد 
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اجر ع ار ص عع ار سكي نا ی 

وقد تقل عن الاسکافی"" أ حلاف ذلك. 

مسألة: شرط المُعتزلة للحياة نوعاً من الوّطوبة كالدم فيناء ولهذا يموت من 

قالوا: ويحتاج الحياة إلى نوع من التخلخل فإن الاكتنارٌ والتصلب مما يمنع من 
الحياة. 

وقد ات في حاجها لن الح والرّوح عند الأوائل عبارة من أجزاء 
لطيفة متكوّنة من بُخاريّة الأخلاط. وتعض المعتزلة فَسّرها باه هواء زقیق بختص 
بضرب من البرودة یتردد فى مجاری ال فذهب أبو هاشم إلى حاجتها إليها. 
وخالمّه فى ذلك أبو على. 

حُجّة أبى هاشم أن المّمنوع من اللَفُس يموت لفقد الرّوح» كما أن الوت 
حاصلٌ عند فقد البّنية فكماكانت البّنية شرطاً فكذلك الروخ. 

حجّة آبی على ان الروح لو کان شرطاً لجاقرت كل محل فيه حياة» والتالى 
باطلٌ بالوجدان فإنا نعلمٌ عدم مجاورة الروح لأكثر البدن» فالمقدّمٌ مثله. 

والحُجّتان رديئتان أما الأولى: فلجواز إختصاص ذلك ببعض الأبدان وهی 
الفاقدة للحياة عند فقدان الرّوح. 

وأما الثانية: فالمٌلازمة فيه ممنوعة, نعم يجب مُجاورة الروح للمخل الذي لو 
زالت عَنه الحياة لمات كما وقع الاتفاق من المَشايخ على الحاجة إلى البّنية وإن كان 
قد يزول فى بعض المحالٌ كما في مقطوع اليد وإِنّما لم يؤثر زوال هذه البُنية في 
زوال الحياة لأنَّ البنية مشروطة فى بعض المَحال وهو الذي لو زالت البّنية عنه لمات 
الشخص. 


(۱) ابو حعفر محمد بن عبدالله الاسکافی. كان معتزلياً مشهوراً ببغداد ویقال أنه ألف سبعين كتاباً في علم 
الكلام. توف سنة ۲۶۰ ه. 


۲ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ما ةا توج وه سا متاق اماف VO‏ 


قال جماعة من الأوائل نها محتاجة إلى الحرارة بالوجدان. ونازعهم المُعتزلة 
فى ذلك وجوّزا أن يكونَ فقدانٌ الحياة عند قُدان الحرارة بالعادة. 
۱ واعلم أنّ هذا الإحتمال مما يتطرقٌ في الجميع. 

مسألة: وجود الحّياة من الله تعالئ وه غير مقدور لنا. واستدل أبو هاشم 
نا لو قَدّرنا عليها لقَدَرْنا على الموت. يقدرٌ على الشيء وعلى جنس ضده» والموثٌ 
ضد الحياة. وامّا بُطلان التالى فظاهيٌ فانّه والتالى باطلّ فالمقدم مثله. 

بيان الشرطية: ان القادر هو الذي قن علا الشيء وعلى جنس ضده 
والموت ضد الحياة. وأمًا بطلان التالي فظاهرٌ فإنّه يتعذرٌ علینا موث زيدٍ مع صحة 
اتصاف زید به. 

وهذه الحجَّة عندي ساقطة لأنها مبنية على ضدّية الموت للحياة وعلی أنَّ 
القادرٌ على أحد الضدّین يَجِبُ أن يكونّ قادراً على الآخر. والسيّد المرتضئ شك في 
ذلك من حيثٌ العقل وجزم بعدم المُدرة من حيثٌ السمع. 

مسألة: ذهب المحققون إلى أنَّ الموت عدم الحياة عن المحلّ بعد 
جودها فيه. 

وذهب أبو على وأبو القاسم التلخى”' إلئ أنه معنئ يُضاد الحیاة وأحتجًا 
بقوله تعالی «الذي خَلّق المُوتَ رالات ° 

والجوابٌ: أنَّ الخلق هو التقدیر. 

البحث الثالث عشر: فى القدرة 

ا افا بت تمد عا هن ری و الشاعرة من اة 

والقدرد یر المزاج فإ المزاج كيفية مرس بين الخرارة والرودة والطوبة 
والبوسة بخلاف القدرة. 


(۱) أبو القاسم عبدالله بن أحمد الكعبي البلخي. أصله من بلخ» عاش ببفداد وتلمذ بها على الخياط مدّة طويلة 
ثم عاد إلئ مسقط رأسه بلخ وتوفى سنة ۳۱۹ ه أو 17. وعّرف اتباعه باسم (الكعبيّة) له مصنفات. 
(۲) الجلك: ؟. 
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واعلم أن عض الناس ذَهَّب إلى انَّ القدرة عبارةٌ عن سلامة الأعضاء فى حَقنا. 

والأشاعرة وبعض المُعتزلة أثبتوا صفة للقادر باعتبارها يكونٌ قادرا قالوا أن 
حركة المُختار وحركة المُرتعش متغايرتان ولا مَايز الا هذه الصفة. 

وهذا فيه نظرٌ فائه لا دل على ثبوت أمر وراء السلامة. 

مسألة: القّدرة عرش لابد له من محل والقائلون بجواز وود العَرض لا 
في محل يفتقرون إلى الاستدلال. واستدلٌ بَعضُهم بأئها لو كانت لا في محل لزال 
عنها الإختصاص بقادر معين فكانت قدرة لکل من صح أن يكرّنَ قادراًء والتالي باطلٌ 
فالمقدم مثله والملازمة ظاهرة. 

وئیان بطلان التالی: ها لو صح تَعلّقها بأكثر من قادر واحدٍ لكان المقدور 
الواحد مقدوراً لقادرین والتالی باطل على ما يأتى قالمُقدم مثله. 

والاعتراش: المَنعٌ من الملازمة فإنه لا استبعاد في تجرّد هذه القدرة 
واختصاصها ببعض القادرين على رأيكم كما تقولون مثله فى إرادة الله تعالى» عَلى ای 
ون سَلّمنا ذلك لكن المَنمُ من إستحالة تعلق القادرين بمقدور واحد قائم. 

مسألة: لا شك في احتياج القّدرة إلى الحياة» وهل یفتقر إلى وجود بنية 
مخصوصة زايدة على بّنية الحياة أم لاه ولا نعني بالبّنية الزائدة زيادة التفاوت بينَ 
الجُزئين فاٍنْ ذلك مما يصيّرهما فى الصلابة بحيث يَمنعٌ من وجود الحياة. بل نعني 
به زيادة التألیف بزيادة اا وجه قبت پیتها القلل. 

قذمت آبو هاشم إلى الحاجة. ومنع منه أبوعبدالله البصري. 

احتحٌ أبو هاشم بأنا جد التفاوت بين الفعل وبين جسم في غاية الصفر في 
الرّة مع آن وجود الکثیر من القرّة في محل واحدٍ صحيح» ولولا الحاجة إلى الزيادة 
لما وقع الاختلاف. ولقائل أن يقول هذه الحجّة بعد تسليم اصُولها غيرٌ دالة على 
المطلوب وإِنّما يلزم منها کون البنية الزايدة مُحتاجة إليها في زيادة القوّة لا مي أصلهاء 
والی هذا ذهب أبو عبدالله. وإِنْ كان للنزاع فيه مَجالٌ. 


تذنيب: قالوا كل قدرة تفتقر إلى بُنية ه خصوصهء لا یمکر. تخود قدرة أخرئ 


[e 


[or 


MNE SAE SSE E U DNS EEE SENS a 8 المنهج الثانى: فى تقسيم الموحودات‎ 


فيها لألّه لو جاز ژجود هاتين القدرتين فى هذا المحلّ على البدل لجاز وجودهما فيه 
عَلى الجمع. والتالى باطلٌ فالمقدمٌ مثله. 

بیان بُطلان التالى: إن البّنية واحدة وهذا يُناقضٌ ما اصّلناه من احتياج القّدرة 
إلى بّينة زايدة. وهذا في غاية الشْقوط فإنَ المُلازمة فيه ممنوعة. ولو شلمت میم 
بُطلان التالي. والتَناقضُ غير لازم لأنَّ المُحتاج إليه في القُدرة من البنية يكون زايداً 
على بنية الحياة لا على بُنية فدرة اخری. 

مسألة: تقل عن بعض المُجَبرة احتياج القدرة إلى العلم» ورد عليهم بعص 
المعتزلة بالساهی والنائم فإتهما قادران مَع فقدان العلم عندهماء وبالمُحتَذي فإنّه 
قادرٌ وليس بعالم. وللمُنازع أن يَطعَن في نفي العلم عَن هؤلاء. 

والتحقيقٌ أن يقال : إِنْ كانَ المطلوب إحتياج القّدرّة في تأثيرها إلى الیل فهو 
حقٌء وان كان احتياجها فى وجودها إليه فهو ممنوع. 

مسالة: قالوا القادرٌ هو اّما يتعلق قدرته بالمقذور على طريقة الحدّوث. 
بمعنئ ان القادر ليس له تأثيرٌ فى نفس الماهية عندهم وإنّما تأثیژه فى جعل الماهية 
موجودة بعد العدم. ۱ 

وعند الأشعرية اّما يتعلق بالکسب. 

اعفد ل ال ان ال لو مایت از حورت مت يمان ات 
الفعل» والتالی باطل فالمقدم مثله. 

بیان الملازمة: اه لیس بعض الصفات بالتعلق أولى من البعض. 

وبیان بُطلان التالی: ها لو تعلّمّت بجمیم وجود الفعل لکانت مُساوية للعلم 
والاعتقاد. 

والاعتراض: لِم لا يجوز آن یکون بعص الصفات والوجوه آولی من بعضها في 
تعلق القدرة به؟ ولو سُلّم ذلك لكان المَنع قائمٌ فى المُساواة للعلم على ذلك التقدیر 
فإنه لا يلرم من الإشتراك فى الصفات الاشترالك فى الذَّوات. 

مسألة: ونم الجُعتزلةٌ فن تعلق ادج ا قالوا لاد القادرٌ اما يتعلق 


[0>/ؤه] 
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قدرّته بتحصيل صفة الفعل لأن التعليل بالفاعل كالتعليل بالعلّة. وليس للمعدوم 
بكونه معدوماً صفة وإنّما فائدة قولنا مَعدومٌ الخروج عن الوُجود. 

والاعتراض: إن قولكم القادر ما تعلق قدرته بتحصیل صفة للفعل نفش 
النزاع فإلقائل أن يقول كما یتعلق قدرته تتحصيل صفة فقد يتعلقٌ بعدمها؛ والقیاش 
على العلة عَيرٌ مفيلٍ. 

علی انا نقول إِنَّ عدم المَعلول يستند إلى العلّة أيضاًء كما أن وجودٌه يستند 


إليها. 


وخکی عن أبي الهُذّيل وبعض الثقاة جواز ذلك. 

مسألة: متعلقٌ القدرة عندهم عشرة أنواع: 

فمن أفعال الجوارح: الأکران. والتألی. والاعتما والصوتٌ, والألم. 

ومن أفعال القلوب: الارادة والكراهاثٌ. والأفكار. والاعتقادات. والظنون. 

وآختلفوا فد هب آبو علی إلى أن القدرة نما یتعلق بما يصح وجوده في مَحَلّها 
من مقدورات الم فمتّع من تعلق در القلُوب بأفعال الجوارح وَبالعكس. 

وذهّت قاضی المُضاةء وأبو اسحاق وأبو عبدالله إلى جواز ذلك قالوا 
واللز عن مین تم این ماه ان اوه بسا وخروها اش ا تجرد 
تعلق فُدرة القلب بها وهى من أفعال الجوارح. 

مسألة: قالوا الأفغال على ثلاثة أفسام المباشل والمتولد والمخترمٌ 
والأخيرٌ لا يقدر عليه غير الله تعالی والا لأمكننا تسكين الضعیف المتحرك في 
الشوق بأد تخترع فيه من السكنات ما يَزيدٌ على الخركات. 

وامّا الأولان فان القدرة تتعلق بهما. 

مسألة: ذهب قومٌ من الأوائل وجماعة من الأشاعرة إلى أن المدرة لا تتعلق 
بالضدّین. وجماعة المعتزلة إتفقوا على أن صلاحيتها للتعلق بهما. 

والحَنّ أنْ نقول: إِنْ عُنِىَ بالقدرة مَجمُوع ما يترتبٌ عليه الأثرٌ فالقدرة ليست 
صالحةً للضدّين» والا لزم وجودهما معأ هذا خلف. وإنْ عُنى بها الصفة التي 


[ov 


باعتبارها بصحٌ صدّور الفعل فلا شك نها صالحة للضدّين. قالوا مفهوم القدرة على 
أحد الضدّین غَيِرُ مفهوم القدرة على الآخر. 

والجوابٌ: اد القدرتین قد أشتركتا فى مَفهُوم واحدٍ هو مطلق المُدرَةء الم لا 
أن يُنكرٌ الاشتراك المعنوی وحینشد تَقَعٌ لفظة القدرة على آنواع لا يتناهئ بالإشتراكِ 
اللفظی وهو غير مذهوب إليه. ۱ 

جيل "لكك صر شين رس نی يت 

مسألة: القدرة مُقدمة على الفعل. وهو مَذْهبٌ المُعتزلة وجماعة كثيرة من 
الأوائل. حتئ أن الخوارزمی إِدّعئ الضرورةً في ذلك. 

وذهب آخرون منهم وَالأشَاعرة إلى أنها مُقارنة؛ واستبعده الرئیس ۳ 

لنا: ان المدرة صالحة للضدّین فلو لم يكن مُتقدّمة لزم اجتماحٌ الضدّین. 

وأيضاً: الكافرٌ مكلف بالإيمان [ولأنٌ التكليف عندهم حَالة القدرة التي هي 
حَالة الفعل فیلزم انتفاء اليصيان] '' فلو لم يكن قادراً لزم تکلی ما لا يُطاق. 

واحتكّت الأشاعرة با امد عوش, والعرَضٌ لا بیقی فادرة لا تبقئ. أما 
الصُغرئ فظاهرة وآمًا الکبزی فيأتى بيانها. وإذا لم تكن باقية فلو تقدمث الفعل لم 
ENS‏ بكر الماع فادرا وأيضاً حال وجود القّدرة الفعل مَعدومة 
فهو غير مقدور. 

ما أولاً: فلأنَ الأعدام لا يَستَندٌ إلى القدرة. 

وآما ثانياً: فلن الباقى لا سند إليها. 

وهاتان الحُجّتان عندى شعیفتان ما الأولئ: فلأ الأعراض عندنا باقية. 
وأيضاً فَعَلى تفدير كونها غير باقية يجورٌ وُجود الفعل لوجود فُدرة أخرئ. 

وَامًا الثانية: فإنّا قد بيّنا أنَّ الاعدام يجورٌ تعلقه بالقادر وكذلك البّافی» عَلى أنَا 


(۱) أي الشيخ الرئيس أبو على بن سينا. 
(۲) زيادة من خ ۳. 
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تقول هذا الامتناع إِنّما لزم من فرض اجتماع المدرة والفعل» والمدّعئ إمتناعٌ وجود 
القدرة قبل الفعل لِذَّاتها لا بانضمام غَيرها إليهما. 

مسألة: القدرةٌ غير مُوجبة للفعل وخالف فى ذلك جَماعَة الأشاعرة. 

وحُجّتنا فى ذلك ما تقدّم فإنها لو كانت مُوجبة والقدرة قدرةٌ عَلى الضدّین 
فیلزم وجودُهما معاً. ١‏ 

وأمّا بقاء القدرة فمذ هت الأشاعرة فيه مَعلوم ووافَْهّم على ذلك البَغدادیون 
من المعتزلة والسید المُرتضی شك فى بقائها. 

وأمَّا المُعتزلة فاستدل الخوارزمی عَلى بقائها بأنها عبارة عن البنيّة ولا شك فى 
استمرارها على طريقة واحدة. ۱ 

وَأحتج التصريونَ على ذلك بأنّه يَحسنٌ منا ذمٌ من ترك رَد وديعة بعيدة منه 
بمقدار عَسْرٌ جهاتٍ فى عشر أوقاتٍ مع الأمر بردّهاء فلو لم يكن فيه قدرة علی الرد 
لما حَشن ذمّه الا على ترك قطع الجهة الأولئ وذلك لا يُمكن إلا مع البقاء. 

إعترض علیهم الخوارزمی بأنَّ هذه المُدرة الباقية ليست قدرةً على الرد إلا 
على التقدير بأنْ يتفعل بها مقدّمات الردٌ من قطع المَسافة ثم یتمکن به من الرّده وهذا 
لا فرق فيه بين القدرة الباقية والمّدرة الحادثة وقتاً بعد وقت فى أنّه يتمكن بها من الرّد 
على جهة التقدی فصح ذمّه على أن لا يفعل الرّد بمقدماته. 

وعندي في هذا نظرٌ فان القدرة علئ أمر مشرُوطٍ بشرط مُمكنٌ يكونٌ قدرته 
على ذلك الأمر. فیحشن الذم فى ترك الرّد على التقدير الأول. 

أمّا إذا قیل أنّه لا قدرة علّى ذلك الأمرٌ وإنّما القدرة على الشرط لم بحسن 
الذم على ترك الرّد. 

مسألة: ذَهَب مَشايځ المُعتزلة إلى أن القّدرة تتعلّق بالمُختلِف في الوّقت 
الواحد بما لا يتناهئ, وتتعلق بالمّضّادات المُتنافية على الدل لا على الجمع. 
بمعنی أله لا يُمكن وُجود المتنافين معأ إن تعلّفت بهما المدرة. 

وامًا المتمائل فان المُدرة لا تعلق لا بجزء واحدء في الوّقت الواحد, والمحل 


۱ 


المنهج الثانى: فى تقسیم الموحودات A‏ ا او RES SE eS A‏ ی ی ار 


الواحد. وتعلّقها بالفعل فى الأوقات لا یتناهی. وكذلك تعلقها بالفعل في المحال. 

احتجُوا على تعلّقها بما لا يتناهئ من المُختلف بأنًا نقدر على جذب جسم 
مفروض فيه عدم النهاية إذا لم يكن فيه ثقل ولا اعتمادٌ إلى خلاف الجَذب بقدرة 
واحدة, والكّونُ فى کل جزء من ذلك الجسم يخالف الكون فى الجزء الآخر. 

والاعتراض: أن بعض الأجزاء اّما يَحدِّث فیها الحركة بسبب الاعتماد 
المباشر, والآخر يتولّدُ عَن الفعل المُباشر وذلك لا تأثير للقدرة فيه وإِنّما تأثيرها فى 
السبب المُوجب. الهم إلا أن تقولوا إِنَّ المُدرة على السبب قدرةٌ على المُسبّب 
فحينئذٍ يُقال لَهُم إن عنم بالقّدرة على المُسبّب تأثيرها فيه ابتداءً فهو باطلّ قطعاً. 
ون عََيتّم به أنه مُستندٌ إلى القّدرة بواسطة السبب فذلك هو الحقّ» وهو غير نافع 
لكّم فإِنَّ الکلام فيما يُؤْئّر فيه المَدرة بذاتها. 

واحتَجُوا على تعلقها بالمتمائل على الوجه الذى ذكرناه بأنّها لو تعلقت بأكثر 
من جزء واحد مع اتحاد الوّقت والمحل لتعلقت بما لا يتناهئ من المتمائلات مع 
إتحاد الوقت. المحل. والتالى باطلٌ فالمقدّم مثله. 

بیان الشرطية: إن کل متعلتي بغیره متی تَعدّى فى تعلقه الواحد م يتناه متعلقه. 
ومتی انحصر متعلمه م يتجاوز الواحد. 

ما الأول: فبالقیاس عَلی المُدرة علی المُختلّف والمتمائل مّع تغایر الوقت أو 
السا 

وأما بيان بُطلان التالى: فلألّه یلزم منهٌ عدم الفرق بين القوىّ والضعيف فى 
خمل الثقيل لأنّهُما قادران عَلى ما لا يتناهئ في هذا الموضوع. 

وهذه الحجّة ضعيفة جد1 وضعمّها نگ عن البيان. 

مسألة: الترك عندنا عبارةٌ عن عدم الفعل. 

ومشایخ المُعتزلة ذهبوا إلى أنه ضدٌ الفعلء واختلفوا فذهب بو على إلى أله 
لا يجوز خلوٌ القادر بقدرة عن الأخذ والترك فى المُباشرء وجوّزه فى المتولّد بشرط 


]۱۱/۷۲[ 


Ê AY‏ را a‏ هو اه بو اه رم العامة اب a‏ هرق ماحد بهل هه از Ra‏ ل أ له ااه له ea O‏ مناهج اليقين في اصول الدین 


وال المَنع» وذهب آخرون إلى جواز ذلك مطلقاً. 

واحتح أبو هاشم على جواز ذلك في «البغداديّات» بان القادرٌ لكونه قادرا لو 

بَجُرْ خُلُوه عن الأخذ والترك لما جار خُلِدَ القديم تعالی عَن ذلك فكان یلم قِدّم 

الفعل. 

وهذه الحُجّهُ عندي ضعيفة. فإنَّ القياس لا يُفيد اليقين لا سيّما مع خُلّوهُ عن 
الجامع الصالح للعلية. 

وآحتجٌّ أبو علی بأنّه لو جاز خلوه عنهُما وقتأ ما لجارٌ دائم وذلك يقتضى 
خروجٌ المكلّف من الطاعات والمعاصي فیخرج عن استحقاق المدح والذم. 

ولقائل أن یقول: لا إستبعاد فى جواز ذلك تعم وفوعَةُ مُستبعدٌ لكون القادر 
متعرّضاً لدواعی الحاجة المُستلزمة للفعل. 

مسألة: هل يَصحّ اجتماع قدرتين على مقدور واحد, الحقٌ عندنا ذلك. 

وذمت مَسَايحٌ المعتزلة إلى المَنع واحتجوا بوجهين: 

الأول: اف لو كانا قادرين علئ مد ور واحد لم يکونا فادرین» والتالی باطل 

بیان الشرطية: أن القادز هو الذى يُوجِدٌ الفعل عند داعيه وينتفى عند صارفه. 
وإذا كان كذلك فإذا فرضنا أحدهما مُريداً لذلك الفعل والآخر كارهاً لَهُ فان ود 
خرج الكازة عن القدرة ون لم يُوجد رع المُريد عن القدرة. 

الثانی: أنّهما لو قعلاه لم تتحصل التمّيز بينه وبين ما إذا فعله أحذهما. 

وهدان الوجهان عندى ضعيفان: 

اما الأولٌ: فلأنٌ الجُحال اّما لزم من اجتماع القُدرتين مع الارادة والكراهة معأ 
المُحال, وأيضاً الفعل إِنّما ينتفى عند الصارف لا مطلقاً. بل إذا لم يوجد فاعل آخر 

وأمّا الثانى: فالمحال اما يَلِزْمُ على تقدير صدروه عنهما جمعاً لا على تقدير 


۱ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ARS‏ دجو فاط نوه جو و مضا سا ومسو N‏ 


صدوره عنهما انفراداً فالغلطٌ نشأ لهم فى الحُجّتين لأجل أخذ ما بِالعَرّض مكان ما 
بالذات. 

وأجاب محمود عن الا بان التمییز فد كرون خقبقیاً وقد يكدن تقدیریا 
ومطلق التمیّیز كاف وهو حاصل مَاهئًا على تقدير الاجتماع لاله حينئذ إذا قعلاه فا 
أن يمنعا الا فُدرته کقدرة آجدهما أو لا یمنعهماه فان منعهما وقّع نظراً إلى القدرة 
الزائدة فيحصّل التميّز الحقيقي» وان م تمنعهُما حَصَل التمییز التقديري باعتبار أنه 
لو منعهما لوقع التميّز. 

وهذا الکلام ضفیف. 

تذنیب: فرع المشایخ عَلى أصلهم اختلاف القدرة لأنها لو تعلقت قدرّتان 
بمقدور واحدٍ لم منع اختصاص إحدى القّدرّتين بقادر والأخرئ بآخر فیصح بهما 
مقدور واحدٍ وَهُو هدم لما اّسوه. 

وهذا ضعيفٌ فان مَع تسلیم الأصل يُمنع المُلارّمة والا لزم هدم الأصل. 

تذنیب: قالوا القدرة غبر اة لان المتعلق بالغیر الما شاد ما تعلق بذلك 
الغیر علی عکس ما على الاو فاتحادٌ المتعلق شرطّ فى التضات ولا بقل ذلك 
فى القَدَر. ۱ 

مسألة: إذا حَلّت قدرتان محلاً واحداً قال آبو عَلىَ وأو هاشم يَمتنعٌ وُقوع 
الفعل بأحديهما دون الأخرئ,. وَجَوّز ذلك أبو عبدالله. 

حجتهما: أن کل واحدة نیما ضالخة للفعل» فاسناده إل احذیهما دون 
الأخرئ يکود ترجیحاً ین غير شرجح. 

وفيه نظي فان القَدّر عندهم مُختلفة فَجارٌ إسنادُ الأولويّة إلى أحديهما دون 
الأخرئ. ران اشتركت في الصلاحية أیضاً فهما مُعَارضان بالقادر الذي یترجمٌ أحد 
ممدوريه على الآخر لا لمُرجح. 

حُجَة أبى عَبدالله: أن القادر صح الفعل منه لكونه قادراً فكيف يمتنمٌ عنه 
ضد الفعل الذي هو الترك لاحدی صفنيه دُون الاخرئ.؟ 


[1/4] 


]٩/۷۰[ 


At‏ ل ا ا ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ل ۱۳ مناهج اليقين في اصول الدین 


مسألة: المدرة غيرٌ مقدورة لناء واستدلوا بأنَهُ لو كان كذلك وجب أن يزيد 
فی قدرتنا علی ما هی علیه. 

ولقائل أن يَمَّول: القُدرة متوقفة علی أَمُور كالحياة والبَنية وهذه من أفعال الله 
تعالی فِم لا تجؤز توقف القدرة على زيادة أمر آخر من فعل الله تعالی وذلك ألامرٌ 
لیس بحاصل فلا يَقَدرٌ على فعل الزيادة فینا.؟ 

خر راهان تم مه رکرو یرف قاتا ارم 
حالنا فى تقوية نفوسنا کحال القّديم تعالی وَهُو باطل. ۱ 

17 خَبِيرٌ بسقوط هذا الکلام. 

مسألة: تخرح القدرةٌ عن تعلّقها لأمور: 

منها: ما هُو راجح البها وهو عدمها فإنّه منّى عدمت القدرة لم یب متعلقة 

ومنها: ما هُوَ راجعٌ إلى المقذون وقد ذكروا فيه ستة أوجه: 

أحدها: وجوّه فانّه انما حتاح إلى المُدرة لأجل الإخراج من العَدَّم إلى 
الوجود فبعد الؤّجود لم یّبق احتياحٌ إليها. 

الثاني: وجود السّبب لاله مَع وجوده لا يمكنٌ الترك فيكون القدرة زايلة. 

الثالث: حُضُور وقت المقدور لأنَّ تأثير القُدرة اّما هُوَ فى صحَة الفعل بها في 
الرّمان الثانى, فَإِذا حَضَر وقت الفعل وَوجدت القّدرة كان وقت الفِعل مُرَ الوقت 
الغالث لا الثانى. هذا خلف. 

الرابع: حُُضُورٍ وقت السبب وبیائه قريب مما مر. 

الخامس: يقتضى وَقت الفعل. 

السادس: یقتضی وقت سببه ر طا 


تشتما علی مسائل دعت او بعضها: 
قالت المعُتزلة: ستحیل وجود الفعل حال حدذ وت المدرة وانّما يصح الفِعل 


[1٦ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات RO EOE E a‏ 


بها في الزمان الثاني من وُجودهاء ولا لاستغنی الفعل في نقله من العَدَم إلى الو جود 
عنهاء وذلك يَقَدحٌ فى وجوب تقدمها. 

ونحنٌ نقول: الحُقَارَنة الزمانية لا يُخرجٍ المعلُول عن الإحتياج فكذلك في 
جانب القدرة. ولا نرئ فرقاً بينهما سوى المقارنة بالشعور وعدمه والوجوبٌ فى 
العلّة والإمكان في القدرة. 

مسألة: آوجت البغداديون مُقارّنة القُدرة للفعل لأنَّ المشى لابد مَعَّه من 
قدرة مقارنة. 

وحن نقول: المشین عبارةٌ عَن حركاتِ مخصوصة والخرکاتٌ مركبة من 
الأجزاء ألافراد. وكلٌ مجزء من الأجزاء له فُدرة فیحتاجون إلى الاستدلال على 
مُقارّنتهما. وما ذَّكرٌوه لا بدل عَلى ذلك فان قدرة المشی فى الحقيقة قُدَّرٌ مختلفة. 

واعلم أن مذهب البغداديّين أن القدرة لا تصح 5 البقاء على ما نقلناه 
عنم وأ المُدرة متقدّمة على الفعل. فخلص لنا من هذه الأقوال أنَّ المُقارن للفعل 
یس هو القدرة المتقدّمة بل تلك مفقودةء وتخلفها أخرئ موثرة والا آزمهم التنافض. 

مسألة: ذهبت الأشاعرةٌ إلى انَّ العجز أمرٌّ وجودي, قالوا لأله لیس جعل 
العجز عبّارة عن عَدّم القُدرة أولئ من العکس. 

وهذا الكلام رَكيك فان عدم الأولوية مع عدم فقدان الدّليل هو الحقٌّ ولا 
يُستدل به على ثبوت أحد المَعنيين دون الآخر. 

ذهب أبو على إلى أن العّجز معنئ يضادٌ القدرة» وآبو هاشم قال بذلك أولاً ثم 
شك ثانياً. 

والصواب أن نقول: إِنْ كانت القُدرة عبارة عن سّلامة الأعضاء فالعجرٌ آفة 
تعرض للاعضاء ‏ " فیکون وجو ديا وان كانت القدرة عبارة عن الهيثة العارضة عند 
سلامة الأعضاء فالعجرٌ عدم تلك الهيئة. 


(۱) في خ ۲: الاجزاء. 


۱۷/۷۸۱ 


كم ۰ مناهج اليقين فى اصول الدین 


والبحث في هذا على الإستقصاء مما لا فائدة فيه. 

البحث الرابع عشر: في الاعتقادات 

وهي أمورٌ غُنية عن التعريف يُمكن الخکم فيها بالتفى والإثبات. وهی اما آن 
تکون جازمة أولاء والاوّل إمّا أن تکون مطابقة أولاء والأول اما أَنْ تكوّنّ ثابتة أولاء 
والأول هو العلمٌ والثانی هو التقلید للمُحقّء وغير المطابق هو الجَهلُ المرکت وغیر 
الجازم هو الظن, وقد لاح من ذلك انَّ الاعتقاد جنش لهذه وقد أخرج بعضهم الظرّ 
من وأبو الهُذيل آخرج العلم أيضاً. وجماعة قتموا غير الجازم إلى ما يرجح احذ 
طرفيه عَلى الآخر وإلئ ما لا يُرجحء فالذي يُرَجح''' هو الظرٌ والذي لا يرجح اد 
تساوی الطرفان فيه فهو الشك والا فهو الوهم. وقد أدخل هؤلاء في الإعتقاد ما لیس 
منه وهو الوّهم والشك كما آخرح أولئك من إعتقاد ما هو منه. 

مسألة: اختلمُو! فى الیلم فَذهَب المحققون إلى اه نی عن التعريف. 

وجماعة من المتكلمين ذكروا فى حَدَّه اه اعتقاد الشیء على ما هو غلیه 
وراد اخرون مع سکون النفس. 

وجماعة من الأوائل قالوا: اله خصول ضورة الشیء في الیقل. 

وَاعترض علیهم: بأنّه يلرم منه أن يكون الجمادٌ الموضوف بالسواد عالماً به 
وأيضاً عِلمُنا بذاتنا إن كان تفش ذاتنا لَرّم من اللم بذاتنا الم بعلمنا بذاتناء وَيلزم 
دوام غلمنا بل اتتا ما دامت دام وان ون علمنا تعلمتا بذاتنا نفش علمنا بذاتنا 
الذی هو نم ذاتناء وترامی العلومٌ إلى مالا یتناهی. 

وان كانَ غيرٌ ذاتنا فان كان لحصول صورة مُساوية لزم إجتماعٌ الأمثال وان کان 
اضورة مخالفة بطل ما ذ کروه. 

وهذان الاعتراضان ساقطان. 

أمَا الأول فلاغفالهم القيدُ الذى يخر به الجّماد عن کونه عالما فإِنَّ الیل 


- 
وك 


600 في خ۳: في الااعتقاد بتر حخ. 


١ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ا ااا N‏ 


لیس هو حصّول الصورة مطلقاً بل القابلٌ للإدراك. 

وأمًا الثانى: فلن العلم بذاتنا نفش ذاتنا بالذات وغیرها بنوع من الاعتبار فلا 
ِلَمُ ما ذکروه من المحاذین على أنَّ لنا في قُولهم (لو كان العلم لحضّول صورة 
مُساوية لذاتنا لرّم اجتماع الأمثال نظراً ذكرناه فى «كتاب الأسرار». 

مسألة: ذهب من لا تحصيل له إلى أنَّ العلم أمرٌ سلبي'''. وهو باطلٌ لان 
مقابله إن كان عدمياً كان العلمُ عدماً للعدم فيكونٌ وجوداًء وإِنْ کان وجودياً كان 
صادقاً على المعدّوم فيكون المَعدُوم عالما. هذا خلف. 

وفي هذا الرّد عندي نظرٌ: فان عدم الأمر العدَّمى لا يَلزمُ أن يكون وجودياً. ولو 
سم ذلك لكن فى قوله (أنّه على تقدير وجود مقابله يكون المعدومٌ عالماً) المنمٌ 
قائم فإنّه جار أن يكون عدمياًء وان كان لا يصدّق الا على الموجود كما فى الوجوب. 

وتحقيق هذا اّما يَظْهدٌ بما أقوله هاهنا: وهو ان ال مود قد يوذ باعتبار 
إضافته الى الخارج» وقد يؤخذ باعتبار إضافته الى الذهن» وقد يؤخذ باعتبار الاعم 
الصادق عليهما معاً. ويُؤخذ العَدمٌ باعتبارات ثلاث مُقابلة لتلك الملكات» وقد 
بُؤخذ الوجود والعدم کل منهما مقيساً إلى ماهية ما فيقال لتلك الماهية أنّها وجودية 
أو عدمية باللإعتبارات المذكورة فإذا صدّق على ماهية أنها عدمية لم يلزم أن یکون 
لها وجودياء فإنَّ المعدوم في الخارج الثابتٍ فى الذهن يجتممٌ مع مقابله» وسلبها 
هو السلبٌ على العَدم في الخارج كما هو الحال في العمی وسلبه. 

مسألة: ذهب قومٌ إلى انَّ العلم آمرٌ اضافي» وجماعة من الأوائل ذَهَبوا إلى 
1 أمرٌ زايد على الاضافة ويتغير بتغيّر الإضافة. 

ولا شك في احتیاج الیلم إلى الاضافة وأمّا أنه هل هُو زايد على الاضافة أم 
لا»؟ قلنا فيه نظرٌ. ویُلزم الفريقين علمُ الانسان بنفسه فانًا إذا جعلناه نفش الاضافة لم 
يكن بد من أمرين تقع الإضافة بِينَهُما. قالوا الذاتٌ من حيث انها عاقلة مغايرة لها من 


(۱) في خ۳: (أي سلب المادة). 


AA‏ دب مناهج اليقين في اصول الدين 


خیث أنها معقولة وإذا صحت المُغايرة بهذا النوع من الإعتبار ضحت الإضافة. 
۱۳ المُغايرة حينئذ تتوقف على ثبوت التعقل فلو كان التعقل 


ال بعش الس : المقتضي للمغايرة هو العلم وليست المغايرة مقتضية 
للعلم: بل هذه المغايرة لا تنفكٌ عن العلم كما لا ينك المعلُول عن عتوء ولا يلزم 
الدور. 

اقول: وهذا ضعيف فان المُغايرة ليست مقتضية للعلم ولكنّ العلم متوقف 
عليها توقف المشروط على الشّرطء فلو توقفث المُغايرة على الیلم توقف المُعلول 
على العلت لزم الدور. وامّا إذا جعلنا العلع عبارة عن حصول الصورة فقد اتفقَ 
المحمّقونَ منهم على اه لا احتياج إلى صورة زايدةٍ بل الصورة العَاقلة لنفسها إنّما 
َعْقِلُ تَفسَها بنفسهاء وهذا يلزم منه إضافة الشىء إلى نُفسِه. 

جات الرئیس: ا ای مه تیه ومو ساد ف عاك یا 
یکون المُجرّد فيه هو نفش العاقل أو عُیره» ولا یلزم من کذب الخاص کذب العام 
وأيضاً الشخص زايدٌ على الماهية فالعاقل هُو المجموع [أي علم الانسان بنفسه 
الذي هو مطلق العلم] ٠‏ والعقول هو الماهية. 

ورد فى الأول: بان العُموم في اللفظ والعل لا بقتضی صحة وجود العام بدّون 
الخاص فی تفس الامره کما لد هركن بهذ الشی» هلة آعم من کونه عل له آولفیره فی 
الفعيوة اتام اله ست[ وكوة ا ۱( 

وفي الثاني: بأنّه عير محل النزاع فان البحث في علم الإنسان بنفسه لا في 
علمه بأحد آجزائه" " وّیلزم القائلين بالاضافة أن لا يكوّنَ المعدوم معلوماً ون لا 


(۱) يقصد به الخواحه نصير الدين الطوسى ‏ رحمه الله -. 
(۲) زيادة في ۲ و ۳. 
(۳) في خ۳: جزلیه. 
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۷۱ 


۷ 


المنهج الثانى: فى تقسيم الموحودات اااي ae‏ تک رح ی و EDS‏ ۸۱ 


يكون شىء من الإدراكات جَجهلاً. 

مسألة: ذهب فوح من الأوائل إلى ان التعمل تستدعي الإتحاد مّع المعُقول 
وهو خطأء فان المتحدين إن بقيا فُهما إثنانء وان عَدَما أو عدم أحدهما فلا إتحادٌ مع 
المعدُوم سواءً حَصل ال أولا. وأيضاً إذا عقل عَاقلان مَعقولاً واحداً لزم اتحاد 
العاقلين أو فساد مذهبهم. وأيضاً إذا عقل عاقل معَمُولين لزم أحدٌ المحذورين. 

مسألة: إن قلنا انَّ العلم إضافة فلا شك في أنّهِ عرّض, وأا إذا قلنا اه 
عبارة عن الصورة فلا شك في أن صورة الإعراض أعْراضٌء وأما ضور الجواهر فالحقٌ 
عندنا أنّها کذلك لها مفتقرة فى وجودها إلى المحل الذي هُو النفش. 

وقد ذهب قوم من الأوائل إلى أنها جَوهدٌ لأنَّ حَدٌ الجّوهر هو الذي إذا وجد 
كان لا في مرضوع صادق علیها وهو خطاء فان الجوهر النفسانی یستحیل وجوذه 
اه ماود هو المساوى له فى الصورة لا نفس الحقيقة. 

وَذهب آخرون منهم إلى أنها جَوهرٌ بهذا الاعتبار عرض بالاعتبار الذي 
فلنای قهو جوهرٌ وعرض معاً. وهؤلاء عن التحقیق بمعزل. 

مسألة: ذهب القائلون بأنَّ الاعتقاة جنش للمعلوم. وغیرها من المُعتزلة 
إلئ ان الاعتقاد یکون عَلما لأمور: 

منها: إستنادٌ الاعتقاد إلى التظر الحیح أو تذكّره. 

ومنها: آن یکون فاعل الاعتقاد عالماً بمُعتقده. فاد علوم العمل إِنّما يكون 
علوماً لأنَّ الله تعالی یَخلقها وهو تعالی عالهٌ بمعلوماتهاء وکذلك إذا فعل آحدنا 
اعتفادا بها تعلمة فاته‌یین منیا 

ومنها: أنْ یکونٌ عالماً بجملة فیدخل المُمّصلٌ فى تلك الجُملةء فان اعتقاده 
لذلك المُعيّن یکرن علماً لکونه عالماً بالجملة. ۱ 

وآستدلوا بأد آحدنا یکون عالماً عند إقتران کل واحد من هذه الوجوه 
بالاعتقاد وینتفی علمه بانتفائها؛ ققلمنا أن الموثر هذه الوجوه. 

ومذا الاستدلال ضعیف فان الدورانْ لا يفيدٌ البقين عَلى ما یأتی. 


]۷۳/۸۸[ 


[۷4/۸] 


[۷0/۸1] 


[Y/۸v] 


۹۰ ما وه و م م و وم و م هم وم موم ا ال 80 مناهج اليقين في اصول الدين 


قال أبُو الحُسين: النَظَرٌ الصحيحٌ وتذكره اما هو ترتیب علوم كاسبة لیعلم 
داخل تحتها. وتلك العلوم مُجملة فهو داخل تحت القسم الذي ذ کروه من ٍدخال 
التفصیل فى الجُملة. وکون الفاعل للاعتقاد عالماً بمعتقده یس له تأثیژ فى ذلك فائه 
كيف یکون عِلم الفاعل مؤثراً فى کون الاعتقاد المفعُول فى الغير علماً؟ 

فان قالوا: کونه عالماً يؤئر في وقوع الإعتقاد على وجه يكون عِلماً. 

قلنا: فالمُوثر في كونه علماً هو ذلك الوجه لا علمُ الفاعل. 

مسألة: العلمُ على ضربین» صَرورىٌ ومکتسب. وفاعل الضروري مُو الله 
تعالی» وفاعل المكتسب هو نفسٌ العالم لأنا نجدٌ من آنقتنا أن المکتست بوجد 
عند فصدنا ودواعينا وينتفى عِند وجود صوارفنا. 

والضرورى منه ما تحص ابتداءً كالعلم بان الوجُودَ والعدّمَ لا يجتمعان ولا 
یرتفعان. وقد یَحصل عند سبب كالمُشاهدات والمُجرّبات. 

وغد الأوائل أن الوم الضروريَة تنقسم ان اولیّات. ومُشآهدات» 
ومُجرّباتء وحدَسيّات» ومتواترات. وفطريّات القياس. وفاعلها هو الله تعالى عقيب 
الاستعداد الحاصل من الحواس. 

والعُلوم النظرية حاصلة بفعلنا عند حصّول الاستعداد المُستفادُ من العُلوم 
الضرورية. 

مسألة: الیلم عند الأوائل ینم إلى فعلی وانفعالئ» والأول هو 
المُخّصل للأعيان الخارجية. والثأنى هو المُستفادُ منها. 

مسألة: العَدَم اّما يعلم بواسطة ملكته. وقد ظَنَّ قوم أنَّ المَعدُوم غير معلوم 
وال و د 

ومذا ظنٌ فاسدٌ فان المعلُومَ ثابتٌ ذهناً لا عينأ. وقد اسلفنا في هذا قانونا. 

مسألة: لاجد في الیلم من المُطابقة والا لكان جَهاك وهو حكاية عن 
المَعلُوم وتاب له لا على معنى أله متأخدٌ عَنه في الوجود» بل على معنى أله لولا 
تحقق المعلوم على حالة ما ما صح تقلق العلم به على تلك الحال. وَسواءً تقدم 


۷ 


العلم أو تأخّر فائّه بهذه الحال ولا بستبعد ذلك فان الحكاية كما تتأخرٌ قد تُتقدم. 
مسألة: لبد للعلم من متعلق. وهّو مذهبٌ الاوائل. ومن المعتزلة إبنٌّ 
الاخشید. " واصحابه وأبى القاسم البلخی. 
وذهبت طائفة آخری إلى أن ها هّنا علوماً لا مَعلُومات لها ولا یتعلّق بشیء 
وذلك کالعلم بانه لا ثاني للقديم. فائه علمٌ بغير معلوم لاد المَعلُوم اما موجود أو 
معدذوم وَهذا لیس بموجود وهو طاهر ولا بمعدوم. قالوا والا لصخ وجوّده. والتالي 


باط فالمقدّم مثله 


ونا بعد عط فائه بستحیل ژجود اضافة بدون مضاف الیه وما ذ کزوه من 
العلم بثاني القدیم فالّه معدومٌ ولس کل معدّوم یصمٌ وجوده. وهذا بناءً منهم على 
حطاء هم في |ثبات الَعدٌّوم» وهو ثابث ذهتأه وثبوته الذهنی بالقیاس علی قعنی له 
نو ایا ان ی ای و یت 
تعالی. فانّما نعلمّه بالمقايّسة على معنی أله ليس لله تعالی شىء نسبتّه إليه نسبة 
السَوادٍ إلئ البیاض. فكذلك إذا علمنا اجتماع الضدّين فإنّا نعلمّه على معنی انّه ليس 
بين الضدين من الإجتماع ما , بين السواد والحركة مثا وهولاء نما وقعوا في هذا 
الكطاء لجهلهم باثبرت الذمنی 
مسألة: الحَىّ عندنا أن العم الواحد لا يتعلقّ بمعلومين فانًا اعتبرنا في 
الیلم المُطابقةء ویستحیل مُطابقة شىء واحدٍ لشيئين» ومن قال ان الم اضافة 
بحیل ذلك أيضاً فان الاضافة ی المُضاف إليه. 
وَعند أهل السنّة أنَّ علم الله تعالی يَتعلق بمعلوّمات لا ئهاية لها مَع أنه واحد. 


وثقل عن أبي الخسین التاهلى' ٠‏ أنَّ عَلِْنَا الواحد يجوز تعلّقه بمعلومات 


(۱) هو ابو بکر احمد بن علي» من أفاضل المعتزلة وصلحائهم ولد سنة ۲۷۰ ه سكن بغداد في درب يعرف 
بدرب الا خشاد. كان محا للعلم والعلماء ویصرف أمواله علیهم. له مصنذات؛ توفي سنة ۳۲ ه. 
(۲) محمد بن محمد الباهلی (أبو الحسین) الشافعی» توفی سنة ۳۲۱ هله تصانیف. 


]۷۹/۹۰[ 


۳۰ ۹۲ 


كثيرة» وحُكي ذلك أيضاً عَن أبي الحسن الأشعري» وآنكّره أبو اسحاق”'' وقال انه 
ذكره في الإلزام على مَنْ قول الیلم الواحد يتعلق بمعلومين. 

وتقل الجبّائى جوا تعلق العِلمَ الواحد بمَعلومَين. 

ول عن أبي منصور البتغدادي” '' (من أهل السنة) وجوب ذَلك. 

وعن القاضي آبي بکر :كل مَعلومين لا نفك أحدّهُّما عن الآخر يجوز أن 
یتعلّق بهما علم واحدٌء وهو منقول عَن أبي القاسم أيضاً. 

وهذه الأقوال كلها ضعیفة عنذنا لها ذه 

مسألة: العِلمُ المتعلق بالمُختلفات مُختل لأنَّ العِلّم لاجد فيه من المطابقة. 
وَمطابقة الواحد لمُختلفين محال. وَمنَ فال إِنَّ الیل اضافة كانَ كذلك إِنْ كان ینم 
المُضَافات يقتضي تنوع الاضافات. وإلاكانَ فى محل التوقف مشككاً. 

وقد ذهب قوم إلى أنَّها مُختلفة سواء تَعلّقت بالمُختلفات أو بالمٌتمائلات 
لأ الیلم بالمَدنُول مشروطٌ بالعلم بالدليل؛ وَلأنّ اعتقاد قدم الجسم بُضادٌ إعتقاد 
حل و 

وهذا عير مُمِيدٍ فانّ لقائل أنْ یقول: جاز أن يكون العلمٌ واحداً والتعلّقات 
مختلفة. و الثانية دالة ۳ تضادٌ الإعتقاد لا على اختلاف العلّوم. 


(۱) أبو اسحاق ابراهیم بن محمد الاسفرائینی» الملقب برکن الدين» الفقیه الشافعي؛ كان من علماء نیسابور 
ودرّس في مدارسها. توفی سنة 1۱۸ ه. 

(۲) أبو منصور عبدالقاهر بن طاهر التميمي البغدادي» ولد ببغداد ونشأ بها ورحل إلئ خراسان مع أبيه وسکن 
نيسابور وتفقه علئ الاسفراييني وقرأ عليه اصول الدین» ومهر في فنون عديدة وبعد موت استاده خلفه 
وجلس للاملاء في مسسجد عقيل بنیسابور وتلمذ عليه جماعة؛ ثم انتقل إلى اسفراین فمکث بها سنة 
فتوفي فيها عام 1415 ه. 

(۳) ابو بكر محمد بن الطيب الباقلاني القاضيء أصله من البصرة» والمُرجح انه ولد في النصف الثاني من 
القرن الرابع الهجري» وعاش ببغداد» ويُعد أنبه متكلمي الأشعرية ويقال انه اول من وُحد لبعض افكار 
الأشاعرة شكلها الصحيح على اعتقادهم. توفي سنة 107 هله مصنفات عديدة. 


۸ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات م E SS‏ 


واعلم أنّه يُشترط فى تمائل العُلوم تعلّقها بالشىء الواحد. على الوجه 
الواحد.فی وقت واحد. ا واحدة فاتحاد الشی ء لاجد منه لان اليلم 
الیل ا ار مخالف للمتعلّق بالآخر وكذلك اتحاد الوجه. فانًا لو عَلمنا 
[|حدی ] "" الذاتین "" باعتبار صفة وعلمناها باعتبار صفة أخرى لکانا مختلفین؛ 
یت كر ا وب آنه موجودٌ غداً 
لكانا مختلفين, ولابدٌ من إتحاد الطريقة فان علمنا يتعلقٌ بالمعلومات تعلق العُلوم. 
ا ی و فهُما مُختلفان. وأ بو هاشم لم يعتبر اتحاد 
الوّقت فحعل نَجَعل العلم بان زيدا موجود بالأمس مَمْ العلم بائه لم یتغیر عن حاله علماً 
بانه موجود 525 

والحنٌٌ خلاف ذلك لأنّ العِلْمَين الأولين حصل منهما علج جديد مغايدٌ لهماء 
ولیس الحاصل خد العلمين السابقین. 

مسألة: المعلومٌ على سَبيل الجُملة معلومٌ من وجي مجهول من آخر فلمّا 
اجتمعا في شىء ظُرٌ انّه علمٌ مغايرٌ للتفصیل ولي کذلك. 

وأبو هاشم منع من العلم الاجمالی قال: لانَّ المَعلُوم متميز والاجمالی غير 
تنمیز لور غیر تعلوم. والکبری عندنا کاذبة الهم إلا أن تعنی بالتميّز التميّز التفصيلي 
من کل وجه فحبنٍبتطرق اركف إن اسر 

مسألة: العلمٌ بالکلی عبارة عَن حضّول صُورةٍ فى الذهن يُمكن إنطباقها على 
ی فردٍ سبق إلى الذهن من الأفراد الخارجية. ولا تحقق للکلي فى الخارج خلافً 
لافلاطن انز بالمّئل. ومذا العلم مغايرٌ للعلم بالجزئی. 

وقد يجري لأبي هاشم مُنارّعة هاهنا فرعم اد من عَلم أنَّ کل ظلم قَبِيٌ تم 
علم فى ضرر معیّن اله :قال علم اله فيه بعلمه الأرل ولم بتجدّد له علع ُبتداء 


(۱) زيادة في خ۳. 
(۲) في خ ۲: الذات. 


]۸۲/٩۳[ 


[۸/4] 


۹ و اه و و و ها هد و هه وه وم .ايام و وه فده ما .د ةد واوا واه ةد هد هاما فار فا ها فا و اث .ا راف مال .ا لام م مناهح اليقين في اصول الدين 


یعلم به قبح هذا الضرر المُعيّن. 

وهذا عندنا كاذتٌ ووافقنا على ذلك قاضى المُضاة. 

حجة أبي هاشم أنه لو عَلِمّه بعلم مبتداء لصح أنْ لا يفعله ولا علم قبحه وان 
عَلم إِنّهِ ظلمٌ. والتالی باطل قطعاً فالمُّقدّم مثله. 

ونحنٌ تنازعه فى صدر الشرطية فاثّه لم يُبَرهِن عَليهاء وکیف يُبرهن علی ما هو 
رم ا 

مسألة: العلم بالاستقبال ليس علما بالحال. وجمهور المَشايخ على خلاف 
هذاء فان من علم أنَّ زيداً دخل الداز في غَدِء ثم جاء الغدُ علم دُخول زيد بذلك 
الله 

وأو الحسين انكره من وجوه: 

ا ی العلم بالمستقبل مع العلم بالحال. 

الثاني: إن العلم بالمُستقبل غير مَشروطٍ بالحُصول الحالى. والهلم بالحال 
مشروط به فتغایر. ۱ 

الثالث: إن من علم أن زيداً سيد خلٌ الداز في عَدٍ ولّم يعلم مجيء المّد فائه لا 
يعلّم بدحُول زيد في الدّاره نعم مِنْ عِلّم الأول وحصول اعد حَصَل له علمٌ مُستأنف 
بد خوله الدار. 

وهذا عندى هُو الحق والأول جهالة. 

تنبیه: قد رظ ا فی الجلم المطابقة فیجب تثرو عند تنيز المعلوم ولال 
الجَهل. ولهذا مزید بحث سيأتى فى علم واجبٌ الوجود. 

مسألة: ذهب الاوائل إلى أنَّ العلم بالعلّة يو جب العلم بالمعلول, قالوا: لاد 
العلّة من حيثٌ هی هی بقتضي المعلول. فالعلمٌ بها من حيثٌ هي هي یکون علماً بها 
مع اعتبار العلّية وهي نسبة فلابدٌ من تصور المُنتَسب الیه. 

ونحن نقول: إن ردثم أنَّ العلم بوجود العلّة وکونها علّة معا یوجبان العلم 
بوجود المَعلّول صدفتم. وإن اردتم أن العلم بخاهية العلة توجب الل بماهية 
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العلول» فنَحنٌ من وراء المّنع حتّی بظهر لنا الدليل» وما ذكروه فعَيرٌ مفیلٍ لأنَّ تصور 
الماهية من حیثٌ هي هي لا يقتضي تصور لوازمها الإضافية؛ وان إقتضئ فلا يقتضي 
تصور المَعلُول من حيث هو هو بل من بعض عوارضه. 

مسألة: العلمٌ بذوات المَبادِى اما يَحصّل من العلم بمباديها لأنّها مُمکنة 
فبدوئها لا تكون واجبة. 

قالوا: وإذا عَلم بسببه علماً كلياً لا علمنا بان الف موجبٌ للباء علمٌ بالكلى. 
وتقییذ الكلى بمثله لايقتضى الجُزئية. وفي هذا بحث. 

مسألة: لما كان العِلمٌ عند الاوائل هو خصول صُورةٍ شاوية للمعلوم في 
العالم» وکان اجتماحٌ صورتين متساويتين في محل واحد من غير اختلافٍ لازم أو 
عارض مُحالا كانت الحالة فى الذهن ما معلومة بنفسها من غير تضاعف الصون وا 
غير معلومة اصلاً. 

لكنٌّ الثاني من القسمين باطلٌ قطعاً فاد حصّول الصورة للشيء لا ينفك عن 
خصول ذلك الحُصول عند اعتبار المُعتبرين» فكان العِلمُ معلوماً بنفسه. 

وآبو على الجبّائى وافق على ذلك فجعل الیلع يُعلَّمُ بنفسه. وخالف فى ذلك 
مشایخ المُعتزلة ما له ان العلع یلم بعلم آخن قالوا لا العلم e‏ 
بمعلومین عَلى ما سلف والهلم المعلومٌ متغايران فیتغایر المِلمٌ المتعلق بهما. 

تذنیب: دهت الشیخان ال أن العلم بالعلم هو علم بالمَعلوم. 

والح خلاف هذاء فان الملم إضافة والععلوم قد لا يكون اضافة فیهما 
متغايران كيف يكون العلم بأحدهما هو الم بالآخر. ووافقنا على ذلك آبو عبدالله. 
وآبو اسحاق. وقاضي الا فانهم قالوا العِلمُ بالعلم هو علمٌ بكونه على حال أو 
حكم. 


مسألة: العالم بالشیء هل يجب أنْ يكونّ عالماً بأنّه الم بذلك الشىء؟ 


(۱) يريد بهما أبا على وابنه أبا هاشم الجتائیان لأنهما شيخا المعتزلة. 
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الحق عندنا أنه لا يجب ذلك. وقد وافقنا على ذلك طائفة من الأوائا ۲۲ 
ومَشايخ المُعتزلة: نعم إذا اعتبره المُعتبر' " وَجت تعلّق العلم به. 
[۸۷/٩۸]‏ مسألة: الحقٌ عندنا أنّه لا يضح اجتماع عُلوم کثيرة لعالم واحد متعلقةٌ بشیء 
واحد لإستحالة اجتماع الأمثال وَمنْ جوّز إجتماع المثلين جوّز ذلك هاهنا. 
ويُحكئ عن أبى علی المّنعٌ مع اعترافه باجتماع الأمثال قال: فأنَّ هذاتجري 
مَجرئ السّاكن فإنّه لا يتجوز تسكينة والمُجتمع لا يجوز جمعه. وعلی تقدير اجتماع 
العلومٌ الكثيرة لا يتزايد المعلوم فى الجلاء ولا يَدَخُلُ فى سكون نفسه تزايد. 
وَأعلمُ ِا تصف الواحد بائه اعلم من عبر فقال او على أولاً المرجع بذلك 
إلى كثرة الوم كما یقول إنَّه آقدر على معنی رّيادة قدرته. ثم لمّا رأئ أنَّ احدٌ 
العالمین اذا علم الشیء بعلم واحد والاخر بخُلوم كثيرة ون ذا العلومٌ الكثيرة لا یتزاید 
عِلمهُ باجتماعهاء حَكّم بأنَّ المرجع بذلك إلى كثرة المعلومات. فإذا كان معلومٌ 
أحدهما أكثر حكم عَلَّيه بالأعلميّة. 
]۸۸/۹۹[ مسألة: العلومٌ عندنا باقية وهُوَ مذهب الأوائل وأبى هاشم وأبى عبدالله. 
وذهب بو اسحاق. وقاضي القضاةء والسيّدٌ المرتضی من اصحابنا ‏ إلى أنّها لا 
لنا: أنّها ممكنة فى الزمان الأوّل فيكونُ ممكنة فى الرّمان الشانی وإلا لزم 
الانتقال من الامکان إلى الامتناع. 
وَعندى هذه الحجَّةٌ ضعيفة وبيان ضعفها سَيأتي. 
احتجّ القائلون بعدم البَقاء بأنّها لو بقيت لامتنع عدمهاء والتالى باطل فالمقدّم 
مثله. 


)١(‏ في خ ۲: من أوائل مشايخ المعتزلة. 
(۲) نعم إذا كان اعتبر نا بالمعتبر. 
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المنهج الثاني: في تقسیم الموجودات کر ی وی ا 


بيان الشرطبة: أنّها لو عدمت بعد البقاء لكان عدمها ما أن یکون مُستندا إلى 
الذات أو إلى الفاعل» أو إلى طریّان الضدً. والأقسام باطلة فعدمها باطل. 

اما الأول: فلأنّه يلَرّم امتناع وجود الماهية على ذلك التقدیر. 

وأما الثانی: فلأنَ الفاعل أثرٌه في الایجاد لا فى الاعدام. 

واما لاش فلأنّه قد بَخرّجَ من الیلم إلى الشك ولیس الشك معني بُضاد 
العلم لاد شرط الضدّية تعلق آحد الضدّين بما يتعلقٌ به الآخر على عکس ماتعلق به 
والشك الما يتعلقٌ بشيئين» والعلمٌ انما یتعلق بشیء واحدٍ کالشك في حدوث العالم 
فانّه بعینه شك فى قَدّمه فليس بين العلم والشك تضاد. 

ونحنْ نقول: لِم لا یجوّز أن یعدم الفاعل. وما ذکروه لبیانه تفش الدعوی 
فیکون مُصادرة على المطلوب. 

وأيضاً لم لا يجُوز آن یکون للعلم ضدّ يخرج به الانسان عَن العلم تُم بَطرء 
عليه الشك وذلك الضد غير مَعلُوم. 

وبالجُملَّة ضعف هذه الحُجة لا يتخفى. 

مسألة: الحق عندنا انَّ له ليس معنئ من المعاني المضادّة للعلم وإنّما هو 
عبارة عن عدم العِلمْ عمًا من شأنه آن یکُون عالمأ. وهو مذهب أبى اسحاق. وقاضي 
القضاه. وذهب الشیخان إلى أله معنی يُضادٌ الیل وهو مذهت لابي اناف انف 
وأبى عبدالله. لک أبا عبدالله تارةً یقول اه مقدّمة للعباد. ولکنه لا يَصدّر عنهم لفقد 
الدواعي. وتارةً يقول غُیرٌ مقدور عليه أصلاً. وهو ظاهر قول الشیخین. 

ودلیلنا فى ذلك أنَّ الراحد ما لا جد من نفسه أمراً زایداً على فقدان العلم 
حالة السهُو. ۱ 

أمّا الشك فذهب أبو على إلى انَّه لیس معنین مضادٌ للیلم وقد مر الکلام فیه. 

تتمة کلام في هذا الباب: 

الیلم: منه ضروري ومنه کسبی. والضروریّات قد مَضی بیان أقسامهاء لکن 
وفع الخلا في المتواترات قَذمت الأوائلٌ إلى ها ضروريّة ووافقهم على ذلك 
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البصريّون. وذهت آبو القاسم الکعبی. وأبو الحُسين البصري إلى أنه کسبي. وأحتحٌ 
آبو الخُسين بان الکسبی هو الذي یتوقف على نظر واستدلال وهو متحققٌ هاهناء فإنَّ 
الیلم بذلك إِنّما تحصل بعد العلم بالمُخبرين آخبروا عمّا لا لبس فيه ولیّس |خبارهم 
مُستنداً إلى النظر حتی يجوز الخطاء فيه والّه قد أخبر جماعَة عظيمة لا جوز عليهم 
0 والتراسل, ولا يَجُوز علبهم الکذب اتفاقا ولا أن يجتمعُوا عَلى الکذب 
5 حار ور التي و لسري با زیت 

كاد یی تحصل العلم التواتری. 

والحنٌّ عندنا خلاف ذلك فان العلم بالمتواترات يحضّل للصبیّان ومَنْ لم 
یَمّارس الاستدلال, فسقط ما ذ کروه. 

مسألة: آنکر السوفسطائية " العلم مُطلقاً وهم ینقسمون إلى ثلاثة اقسام: 

العَبْديّة: وهم الذين معترفون بجميع الأشياء. 

0 دمم موس 0 
یت لیا البراهين. لا ان e‏ بان النفي والإثبات 

وهذا القول باطل فلا یکون شىء من القضایا حقأ. 

وبيان بطلانه: أنَّ هذا التصدیق مسبوق بتصور النفي وم غير متصور والا لکان 
متميّزا عن غیره. والمتمیّز عن غيره متعيّنٌ والمُتعيّنُ ثابت. والنفی ليس بثابت. 

سؤال: يكون ثابتاً ذهنياً؟. 

جواب: الثابثٌ ذهناً أحذ أقسام. مطلقٌ الثابت. والنفى المُطلّق مقابل لمطلق 
لثابت. فلا يكون قسماً منه. وأيضاً اللفیع والإثباتٌ قد يُنسبان الى وجود الشىء في 
نفسه وقد يُنسبان إل وجوده لقّيره. والأوّل باطلء وإلا لكان الؤّجوّد اما تفش 


المافقة فقولنا الماهية موجوده رل منزلة المناهية مافية هذا خلف. 

واما مغايراً لها قیلزمٌ وصف المَعدّوم بالوجود. والثاني باطل لأنّ الموضوع 
وَالمَحْمُول إن إتحدا كان ذلك کحمل الأسماء المُترادفة فلا یکون مُفیدا. وإِنْ تغایرا 
كان ذلك حُكماً على الشيء بأنّه هو غير وذلك حكمٌ بوحدة الأثنين. 

رأعلم إل هزه لا يستحقون الجراب لأ الُناظرة انما ترذ بعد تسليم 
مُقدماتٍ بين الخّصمين وضع لیبنی أحدٌ الخصمين عليها مطلوبّة. ومّن ينكر مثل 
هذه القضايا لا يُمكن مُبَاحئته. فان بهذه المَضايا يُناظر فى جميع المطالب وهي 
المبادي للعُلوم فَجبٌ الذَّب عَنهاء وکیف بنَاظر من يَجمعٌ بين النفيضين» فا أقصئ 
مراتب المُناظِر أن يبيّن أنَّ الذي ذكره دليلاً دالاً على مطلُوبه. فالخصم يقول مُسَلَّمُ 
نه دليل لکن لِمَ لا تجوز أنْ يكون عير ذلك ایضا؟ 

ومع ذلك فلا نقول فى جواب هذا الشَّاك: إِنَّ المنفی لِم لا تجوز أنْ یکون ثابتا 
ذهناً فإ الذي لا يكون ثابتاً فى الذهن ولا فى الخارج تصوّرٌ لما ليس بثابتٍ ولا 
متصورٌ فيّصحٌ الحُكّم عليه من خی هُو ذلك التصور, ولا يصحٌ من حَيتٌ أنه ليس 
بثابت. فالموضوعان مُخْتَلِان والمُقابل قسمٌ باعتبارين. كما نقول الموجودٌ اما ثابثّ 
في الذِهن أو لا يكون فاللاثابثُ في الذهن من حي هو مَفهومٌ ثابتٌ في الذهن. 
وليس بثابت من حيث هو مقابل للثابت ولا استحالة فى ذلك. 

قوله في الوجه الثانی: الوّجود إِنْ كان زايداً لزم صف المعدوم بالموجود. 

قلنا: الحُكم بالزيادة في الوّجود ليس بثابتٍ في الخارج فائّه ليس في الخارج 
ماهية يتصف بالؤّجود كما في المّاهيّة والسّواد. على إِنَّ حلّول الجود فى الماهية لا 
يلرم منه حلول الموجود فى المَعْدُوم فان الماهية لا بقيد المُوجود لا يَلرّم أن يكونَ 
مَعَدُومةً فالّه حينئذ يكونٌ آغذنا للماهية أخذاً لها مَع قيد الَعدّم وليس كذلك. 

وأيضاً الوجود ليس بموَجُود ولا بمعدوم. 

قوله: المَوضوع والمحمول إن اران حکماً بوحدة الائنین. 

قلنا: إنّهما لابدٌ وأنْ يتحدا من وجه ویختلفا من وّجه ووجه الاتحاد د یکونْ 
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أحد الطرفین وقد یغایرهما. 

وقد آجابهم بعص الفضلاء بالضَرب بالخْشّب فان لم يَحُْسّوا به فمّد خرجوا 
عن حيّز الإنسانية» وان أحسّوا به وَفَرّقوا بين حال الضرب وعدمه إعترقُوا بالقضایا 
العقلية. 

ومذا ضعي فان هؤلاء السوفسطائية یعترفون بوّجود الألم ولکن یقولُون إِلّه 
جور آن یکون هذا الذی أَحسَسناه خحطاء كما فى ساير أغلاط الحش. 

مسألة: العقل عند الأوائل لفظٌ مشتر بين معان: 

أحدها: العقل العملی الذی للأنسان. وهر مقولٌ بالأشترك علی الَوّة التی بها 

4 2 َ 4 ۳ ۳ 

الحخسنه والقبیحة وفعل الامور الحسنة والقبيحة. 

وثانیها: العقل الیلمی وهو مَمُولٌ بالاشتراك على الجّوهر المُستعد لقبُولٍ 
التعقلات وعلی مراتب أحواله مع التعقلات. وهي أربع: = 

الاول: العل الهَيرّلائى وهو الذی من شأنه الاستعدادٌ المحض. 

والثانية: العَمَلُ بالملكة وهو الذي من شأنه حصول الأوليّات. 

والثالثة: العَقل بالفعل وَهو الذی من شأنه حَصُول النظریات لا علی إِنَّها 
خاله الا ممعت آنه بت من شاه اججها 

والرابعة: الق المُستفادٌ وهو الذی خصلت فيه النظریات بالفعل. وهوّ 
النهاية المُصوئ فى الکمال. 
وثالتُها: الم و جود المُجرّد الذی لا علاقة لَهُ بالأجسام ملولاً وتدبيراً. 

وذمت أبو الخسن الأشعرى إلى أنَّ العَقَل علوم خاصفة والمعتزلة قالوا إن من 
تلك العُلوم العلمٌ بحسن الحَسَن وقبح القبیخ. 

والقاضی أبو بكر قال: إِنّه هَو الیلم بوجوب الواجبات وإستحالة 
المُستحيللات» ومّجارى العادات. 

وقال المُجاشعي من الأشعرية -: وهّو غريزة يتوصل بها إلى المعرفة. 


۹ 
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واستدلوا على ذلك بائه و لم يكن العقل من فبیل العُلوم لأنفك أحدّهما من الآخر. 
وهو باطل قطعا. 

وهو ضعیف فان عدم الانفکاك لا یستدعی الإتحاد. 

والحقّ أنَّ العقل غريزةٌ پّلزمها الهلم بالقضایا البّديهة عند سَلامة الآلآت. 

مسألة: الاعتقاد الجَازم اا أن یکون قينا أو لا یکون کالتقلید فاليقيني 
افا کی عبد ل تبرت مل مه باون ما شرت 
إستحالةً ذاتيةء فاعتقاد الضدَّينَ محال لذاته. 

أمّا التقليدي فإنّهِ يَمتَنمٌ اجتماعه مَع الإعتقاد المُضاد لَهُ لوجود الصّارف. 

وذهت أبو على إلى أنَّ اعتقادي الضدّين يجب أن يتضادًا. 

وَخالفه في ذلك أبو هاشم آخیرا. وزعم أن الذي بإعتباره يَقَعٌ تضاد 
الإعتقادات ليس إلا النفي والاثبات. فإذا إعتقدنا الشىء علی صفة, كان مُضادا 
لكونه لا علی تلك الصفة ولیس مُضَادَاً لإعتقادنا أنّهِ عَلى صفة مُضادةٍ لتلك الصفة. 

البحث الخامش عشر: فى الظن 

وهو نوع من الاعتقاد. ووافق على ذلك أبو هاشم وهو قابلٌ للشدّة والضعف 
وطرفاه الجهل والیلم. 

وذهت أبو علىء وأبو عبدالله. وا بو اسحاق إلى نه جنش عير الإعتقاد. وَهو 
الذي نصره قاضى الفضاة. 

واستدلوا على ذلك باه لو كان من قبيل الاعتفاد وجب قح الظنونُ أجمع» 
والتالي باطل فإ فيها ما هو حَسنٌّ بل واجبٌ فالمقدّم مِثله. 

بيان الشرطية: إن هذا الإعتقاد لا يخلو مان يُطابق مُعتقده أو لاء والثانى يَلَمُ 
e‏ ومو قببخ لذن عند العلم بان هذا لامها لسر يك ثحه. وان لم تمل 
شین سوام فالمؤثرٌ في بح هو الجَهلُ كما في سایر المُقبّحات,. والاول یلم فيه 
تجویز خلافه. وان كان مُطابقاً فيجب قُبِحَهُ أيضاً لا فرق بين القطع على وجه البح 
وبين تجویز توت القبح, فإذنْ لا خلاص إلا أن يكونٌ الظنٌ نوعاً آخر مغايراً للإعتقاد. 


rE E aa E A E SO E a e e SA RD ۱۰‏ مناهج اليقين فى اصول الدين 


وهذه الحُجّة عندي ضعيفة فإنَّ الجَهل لیس هو مُطلق الاعتقاد الذي لا يكُون 
مظابقاً بل الاعتقاد الجازم. 

ریغ على قول آبي على فى مُغايرة الظنٌ للإعتقاد: فمن ذلك أله يُضَادٌ 
العلم إذا عاكس متعلقه مثل العلم بأنْ زيدا فى الدار والظنّ انّه ليس فيها. 

ونحنٌ ننازع فى ذلك ولا يَلرَّم من المُنافاة خُصول الضدّية. ومن ذلك خُصَول 
التَضَاد بين أفراده والتعض الآخر کالظنّ بوجود زيد وعدمه. ومن ذلك جواز تعلق 
الظنّ كما بط خوفٌ زب والخوف ظنّ مخصوش فقد تعلق ظننا بذلك ال 
المخصوص. 

وأمّا تعلق الظنّ بظنّ الظانْ نفسه فإنّما يكون فيّما تعلق بالمقتضی فَيِظرٌ أنه 
كان ظاناً من قبل. 

E‏ ما هکس 
ومو إذا حَصل للمکلف فى فعله عرش ویّخلو من جهات المّبح كما في المعاملات 
وأمور نظام العالم» وقد یکونْ قبيحاً إذا خلا عن الامارة الصحيحة. وکما |ذا کان مُکلفً 
تیا للم اس هرن بالظن. 

البحث السادس عشر: فى النظر 

وهو ترتیب آمور ذهنية یتوصل منها إلى آخر. 

ومنهم من حَدّه بالّه عبارة عن ترتيب تصدیقات يتوصلٌ بها إلى تصدیق آخر. 
وهو غيرٌ عام. 

وآخرون دوه باگه عبارة عن تجرید العقل عن الففلات وهو جا و 
آخذوا ما مَم الشیء مکانْ الشیء. 

وبعش المتأخرین قال: النظرٌ عبارة عن مَجموع علوم آربعة: العلم بصحة 
المقدّمات. والعلمٌ بصحَة ترتيبهاء والعلم بلرُوم اللازم عَنهاء والعلمٌ بان ما لزم عَن 
الح فهو حَقٌ. 


وهو عندى خطات فان العلم باللزوم علمٌ بنسبة مخصوصة بين المُقدّمات 
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المنهج الثاني: في تقسیم الموجودات 000 ااا 


والنتيجة؛ فهى مسبوقة بالعلم بالنتيجة فلا يُمكنٌ جعلّه جزءاً من علتها. 

او ع و ا ای ن الط انس لقا 
كان عبارة عَن تحديق الجدّقة نحو المرتی التماساً لرُويته بالتٍصر. وكذلك النظرٌ 
العقلى عبارة عن تحدیق العقل نحو الحظلوت التماساً لرژیته بالبصيرة. 

و اها یت ال ماه گام ارلا 

مسألة: إختلفٌ الناش في إفادة النظرٌ للعلم والحنٌ عندنا أنَّ لنظر متی وفع 

ا أفاد العلی الال ل رت 

علم [9 العالم مُحدت قطعاً. 

والشمنيّة أنكروا افادته العلم مطلقا؛ وجمغ من المهندسین أنكروا |فادته في 
الامور الالهية واعترفوا بها في الهندسية والحساب. 

واحتجت السَمَنيّة: بان العلم بان الاعتقاد الحاصل بالنظر علم إن كان ضرورياً 
لزم إشتراك العْقلاء وان كان نظريّاً لزم التسلسل. 

وايضاً العلم بإفادة النظر للعلم إِنْ كان ضرورياً لزم اشتراك العُقلاء. وان كان 
نظرياً لزم اثباتٌ الشيء بنفسه 

وأيضاً المَطلوب إِنْ كان معلوماً كان تحصيلاً للحاصل وإلا كي یعرف اه 
مطلوبّه إذا وجده؟ 

وأيضاً الناظرٌ قد ینکشف فسادٌ نظره مَع الجزم بصحته فكذا جارٌ في جمیم 
الأنظار. 

وأيضاً المُستلزم للنتيجة إِمّا مجموع المقدمتين. أو كل واحدٍ منهماء أو واحدة 
منهما. والكلٌ باطلٌ اما الأول: فان المجموع لا تحقق لَهُ في الذهن فان حال ما نوجه 
أذهننا إل مطلوّبٍ مُعيّنِ إستحال ما توجهه نحو مطلوب آخر. 

وأمًا الثاني: فلا نعلمٌ قطعاً اه لا تأثير لواحدة من المقدّمات في الإنتاج. 
وأيضاً يلزم اجتماع المؤثرات المستقلّة على الأثر الواحد. 

وامًا الثالتُ: فباطل بما مر 


۱۰ ام هاه قحو قي مر هه اه عر له مهلا فك e‏ أل مقلع ê‏ ی ها مه ها مک او و قل أن مناهج اليقين في اصول الدين 


واحَتجّ المُنكرون لافادته في الالهیات بان الانسان قد يَعجِرٌ عن العلم بأقرب 
الأشياء إليه كنفسه فكيف حال الأمور الالهية مع غیبوبتها عن الحش. 

والجَّواب عن الأول: أنّه ضرورى ولا يجب إشتراك العُقلاء فى ذلك لما بيّنا 
فى القاعدة السَالفة. وهذا بعینه جوا عن الثاني. ۱ 

وقد أجاب بعضّهم بمعارضة وَحَلٌّ. أمّا المُعارضة فقالوا: الهلمٌ بكون النظر 
غير مُفِيدٍ للعلم إن كان ضرورياً لزم إشتراك العُقلاء. وان كان نظرياً لرّم إبطال الشىء 
بنفسه وهو محال. ۱ 

وأمّا الحلّ: فهو إِنَّ اثبات الشیء بنفسه ممکنٌ کالیلم الذي عم به نفسه 
ویعلم به سَاير الأشیاء. وأمّا ابطال الشیء بنفسه فهو محال والمعارضة حَسَنة آتية 
على جميع شبههم. والحَل خطاء والقیاش علی العلم فاسد. 

والجواب عن الثالث: إن المطلوت إن كان تصورياً كان المَعلُوم منه التصورٌ 
ببعض اعتباراته» والمَجُهول هو ذاته فيصّح توجهه إلى الیلم بذلك المَجهُول لکوئه 
ملتفتاً إليه بالاعتبار المَعلُوم. وإذا وجده عرف الّه مطلوبّه بذلك الاعتبار أيضاً. ون 
کان اما كان معلوما نه كيك السوي عور لأ میت النسة: 

BEATE TEY‏ الإشكال ولم يجُبه الا بایضاح 


۲ عل 0 0 0 (؟)ء 
شکل هندسي أوضح له صحته ولم يات علی ذلك بحل. وارسطاطالیس اجاز بما 


(۱) أحد الحکماء السبعة الذين هم اساطین الحکمة ومبدعوها في الیونان» هو سقراط بن سفرنیسقوس» ور 
في اثينا حوالي عام ٩۷۰‏ ق. م وأحذ الحکمة من فیثاغورس وأبدع في الالهیات والأخلاقيات فشمي 
بالمعلم الأول. واشتفل بالزهد والرياضة للنفس وتهذیب الأخلاق و أعرض عن منذات الدنیا واعتزل في 
غار في الجبل ونادی بالوحدانية ونهی ملول الیونان عن الشرك وعبادة الاوثان فثارت عليه الفوغاء فحبسه 
الملك وسقاه السم قات ونر تلامذته افکازه و اراغه وقد تاثر به کبار فلاسفة المسلمین کالفارابي وابن 
سينا وغیر هم. 

(۲) يعد من الحكماءٍ السبعة الذين هم أساطين الحکمة ومبدعوها وکان یعتقد بوحدانية الخالق ولد عام ۳۶" 
ق. م وتوفی سنة ۰ ق. م. يقال انه اول من تفلسف في مطلية. وقال: ان للعام مبدعاً لا تدرك صفته العقول 


من حهة مهويته وانما يدرك من جهة آثاره. تلمذ على افلاطون نيفا وعشرين سنة. 


۹4 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات A O‏ ا OS‏ 


ذكرناه. 
والجوابٌ عن الرابع: أنَّ الأنظار التي تحكم بفسادها نما تكون لأجل خللٍ 
واقع ما فى المُقدّمات أو في الترتيب. ما على تقدير الصحة فلا 
ا اكع الات أنَّ المقدمتين يصح اجتماعهما في الذهن والا لزم أنْ 
لا نکون عالمين دائماً إلا بشىء واحد وینتفش بالقضيّة الشرطية. 
والجوابُ عن السادس: اه يدل على الصعوبة لا على الإمتناع. 
مسألة: ذهبت الأشعرية إلى أن النظر لا يولّدٌ العلم وإنمًا يحصّلٌ عقيبه العلم 
بالعادة. وذهبت المُعتزلة إلى أله یولده وهو مذهبٌُ السيد المرتضئ. والشيحٌ أبي 
جعفر من أضكاننا. 
۱ وتقل عَن القاضي أبى بكر الباقلانی وامامُ الحر ف ما قالا باستلزام 
النظر للیلم على سبیل الوجوب لا بکون النظر علَةٌ ولا مولدا. 
ومذهب الأوائل أن النظر سبت مُعِدٌ لحصول اليل من المبدأ الفیّاض. 


كذلك. 

وكلّية المَضية عندنا كاذبة وسيأتى. 

احتجّت المُعتزلة بان العلم بت عند النظر الصَحيح في الدلالة 
وبحسبه» ومعنی قولهم إِنَّه يقعٌ بحسبه. أنه یخصل العلمٌ بالمدلول الذي یطلبّه بالنظر 
في دلیله. ولأنّه یکثر بکثرته وَیَل بقلّته فیکون متولداً عنه. 

اما الصُغرئ: فاستدّلوا علیها بالوجدان فانًا نعلم أن النظر متی خصل خصل 
لعلم قطعاء ومتی لم تحصل لم يوجد العلم. 


(۱) عبدالملك بن أبى محمد عبدالله بن يوسف الجويني النيسابوري الشافعي. احد أئمة أهل الة الأعلام 
دافع عن الاشعرية حين احتدام المعارك بينها وبين خصومها. جاور مكة اربع سنين ولهذا قيل له امام 
الحرمین» سكن بغداد وولى التدريس والخطابة والامامة بالمدرسة النظامية. توفى سنة 178 ه. 


[6/۱۰[ 


۹۱/۱۰۷ 


۱۹ میم ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


واما الکبری فبالقیاس عَلى سائر الأسباب والمُسبّبات. 

وهذه الحجَة عندي صعيفة فان حُصول الشيء عقيب غيره لا يدل على 
العلية: 

والأشعرية قاسوا النظر على التذكر. والمُعتزلة فُرقُوا بينهما بات التذكر ربما 
تحصل من غير قصد المُتذكر بخلاف الّظر فإنْ صح هذا الفرق بطل القياس» وإلا 
منعوا الحُكم فى الأصل. ١‏ 

وامّا القائلون بالوجوب فانهم قالوا ِا نجد مَتى عَلمنا المُقدمتين عَلمنا النتيجة 
قطعاً على سبيل اللزوم لا على مجرى العادة التى يُمكن عدم وقوعهاء والتولّدٌُ باطل 
بما مرّ. ۱ 

ولقائل أن يقول: لِم قلتم أنَّه ليس على سَبيل مجری العادة وما ذكرتمُوه من 
نها کل اه العموق مكين النظر اما على محونت اوه 

مسألة: والنظرٌ الصحيح في الامارة هل يولد الظن أم لا؟ 

ذهب الملاحمئ إلى توليده لما ذكر في النظر الصحیح في الدليل فإنّاكما نجذ 
من أنمسنا انا متى نظرنا في الدليل حصل لنا العلمٌ كذلك نجد من أنفسنا أنا متى 
نظرنا فى الامارة حصل لنا الظرٌ. وذمت قاضى القّضَاة إلى أنّه لا يولده وانّما بختاره 
لناظر عنده. ۱ 

واستدل بألّه لو كان النظرٌ فى الامارة تولدٌ الظنّ لما اختلف الناظرُون فى إمارة 
واحدة على حدٍ وان ل كفيو ال وعدمه والتالي باطل فالمقدم مثله» 
والشّرطية ظاهرة. 

وبيان بُطلان التالى: أنَّ الناظرين في أمارات الشرع بختلفون في مدلولاتها. 

والجواث: لانُسلّم تساويهم فى النظر في الإمارة فانک ينهم يعتقد أن أمارته 
أقوئ ولو كانت الامارة واحدة لإتفقوا فى حصول الظن. 

مسألة: النظه الفاسدٌ لا يولد اا عند جماهير المُعتزلة والأشاعرة کاف 
وذهت آخرون إلى أنه بستلزم. 


۹۷۸ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات O‏ اا E EO‏ 


واحتجٌ اون بان النظر في الشّبّهة لو استلرّم الجهل لكان نظي المُحقّ في 
شبهة المُبطل مولدَا للجهل. والتالى باط قطعاً فالمقدمٌ مثله. 

وان الشرطية: أن عند حُصولٌ الأسباب وتكامل الشروط يَجِبٌ المَسبَبُ. 

هذه الحجّة ذكرها أبو عبدالله لأبى على بن خَاده'' ' وارتضاهاء 

وهی عندی ضعيفة ان شرط و التظر اعتقاد حقيّة مُقدماته فان الممطل 
التاظر فى دلیل المُحقٌّ لا يَحصّلٌ له العمل لعدم الشّرط. 

ع الآخرون بأنَّ مَنْ اعتقد بان العَالَم قديم» وأنْ القدیم مستغن عن 
المؤثر, يعتقدٌ قطعاً أن العالّم مُستغن عن الموثر. 

والجواب: إن أردتم انلزام ناسا للجهل دائماً فهو ممنوع قطعاًء ون أردتم 
أنه یستلزمه في بعض الأحوال فهو مسلمٌ. ولكن لا يصح الحكمٌ عليه بالإستلزام 
مُطلقاً. وقد قيل إِنَّ النظر إِنْ فسد من قبل المادّة استلزم الجهل. واِنْ فسد من جهة 
الصورة لا بستلزمه ولاخ كى 

والأول عندي فيه نظدٌ فإِنَّ المادّة قد ُفسد ولا تستلرّم الجهل کمن اعتقد أن 
کل إنسانٍ حجر وأن کل خجر ناطق فإنَّ هذين الجهلين بستلزمان کل انسانٍ ناطقٌ. 
ولیس بجهل. 

مسأله: شوط التظر عدم الیلم والّالزم تحصيزٌ. الحاصل. 

فان قلت: العالمٌ بالشیء قد ستدل عليه بدلیل ثان. 

قلت: الات ر هُو المدلول بالدلالة. وفی هذا بهث. 
ويُشترط فيه عدم الجَهلُ المركب فإنَّ المُعتقد لا يَنظرٌ وإمتناع الإجتماع للذات لأنَّ 
الناظر يجبٌ أن يكونَ شاکاء والجزمٌ مع الشك مما يتنافيان لذاتهماء وهذا مهب أبي 
هاشم. 
(۱) أبو علي محمد بن خلآد البصريء كان تلميذأ لأبي هاشم درس عليه في العسكر ثم ببغداد ولكنه عاش 

بعد ذلك بالبصرة وتوفي في منتصف القرن الرابم» له تصانيف. 


[۸/۱۰۹] 


[4/۱1۰] 


دم م۰۰ ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ متاهج اليقين في اصول الدين 


وذَهبَ الأوائل إلى ان امتناع الاجتماع للّارف قالوا لأنَّ لنظر قد بُوجد لا 
مع الشك فان کثیراً من الناس يتعلمون من غير أن تسق الشك الی آوهامهم» وهو 
مذهبُ قاضی المُضاة اه جوز الظر مع الظنّ وأبو عبدالله جوز التظر مع القطم اذا 

مسألة: ذكر قاضى المُضاة أنَّ النّظر منه مُختلفٌ ومتمائلٌ. فالمُختلف ما يُغاير 
متعلقه فان تغاير المتعلّقات یستلزمٌ أختلاف المتعلقات, والمتمائلٌ ما يَتحدٌ مُتعلقه. 

وهذا بناءً منه على انَّ النظر جنش بانفراده من أفعال القُلوبء وأنها مَعانٍ 
وذوات. 

ونحنٌ عندنا أن النظرٌ ترتیت مقدّمات فهو من ججملة الأفعال فان عنی 
بالمتمائل أن إستدلال زيدٍ بمقدّمات تمائل إستدلال عمرو بتلك المُقدّمات مع 
اتحاد الترتيب فهو مسلم وإ عَني بالإختلاف أن الإستدلال بدليل على مطلوب 
يُخالف الاستدلال بدليل آخر فهو مسلم. وغيرٌ هذا التفسير حن من وراء المَنم فيه. 

تذنیب: ذكر قاضی المُضاة عن أبى على أنَّ المُختلف من النظر مُتضادٌ لإمتناع 
اجتماع نظرين دفعةٌ» وعن أبى هاشم أنّها غير متضادّة لأنَّ التظرين يتعلّقان بشيئين» 
وه توف التساكقن المتدلقانت زنج ف القتس لو ومنل كل عن لحن فرعتن 
ما تعلّق به الآخرء وامتناعٌ الإجتماع لامتناع الداعي اليهما دفعة؛ فالا متى فرغنا 
أذهائنا للتوجه إلى مطلُوب والاستدلال عليه بمقدّماتٍ مُعينة تَعذَّرَ علينا توجههٌ نحو 
آخر. ۱ 

مسألة: ذهب أبو على إلى أنَّ النظر کله خسم الا أن یکون مفسدة, أو بقصد به 
فاعله وجه فساد. 

وذعت آبو هاشم إلى آّه كلّه خن الا أن يكونَ ممَتدة وامًا المَصدٌّ فلا یور 
فى القَبح. نعم القصذ فبِيحٌ. وهذا كما في رد الوديعة فالّه إذا قَصدَّ بها الخديعة كان 
القصد قبيحا والرد خسنا. 

وضَارٌ الفاضى إلى مَذهب أبى هاشم فائه قال النظرٌ طريقٌ إلى الكشف. وكل 


استکشافی حَسنٌ وبالقصد القبيح لا يخرج عن هذا الوّجه الا أله فعل من أفعال 
المكلّف متّی كانَ مفسدة كان قبيحاً. وكذلك النظرٌ الذي ليس بواجب اذا مَنع من 
النظر الواجب كان قبيحاً. ومحمودٌ أوجب القبخ فيما يكو مفُسدةً وفيما یمن من 
الواجب وفيما يُقصدٌ به الفساد كما قال إنَّ وضع الشّبّه لإضلال الناس قبي قطعا. 
نم قال: النظرٌ اذا كان مفسدة نما كانَ قبيحاً لأنّهِ يُودَى إلى الّبیح والإخلال 
بالواجب. وهذا المعنى فائم م فى النظر اذا قصد به المّفسدة فال وضع الشبه داع إل 
القبيح لاه يتمكنٌ به من الإضلال. ومَنعَ حُسنْ رد د الوديعة. وقال إِنَّ العقلاء مَتى 
عرقُوا وجه الرّد ذموه قَدَّل على قبحه وإنْ كان الواجبٌ یَسقط به. 
۶ تال النظة واجت وخالت اگوی 

لنا: إن النظر دافع للخوف الحاصل من الاختلاف فيكوثُ واجبة وأيضاً معرفة 
الله تعالى واجبة لكوئها دافعة للخوف الحاصل من الاختلاف. ولا يتم الا بالنظر 
فيكونٌ واجبا. 

فان قبل: امن النظر دافع للخوف مطلقاً إن الخوف كما يكون بسبب 
الاهفال كذلك. كوه سكت التظزءفإن لاط رتنا بط له أله فلك التي وان 
اشتغاله بالنظر تصرّف فى مك الیر بغير أذنه فيكونٌ معاقباً. 

قولف قافا هم نید 

قلنا: لا تُسلم وبيانه من وجوه: 

أحدها: إن ايجابها ما نْ يكونَ علئ العارف أو لاء والقسمان باطلان. 

أما الأول فلألّه يلرم منه تتحصيلٌ الحاصل أو الجَممٌ بين الملین. 

وأما الثاني: فلأنّهِ يلرم منه تكليف ما لا بطاق لأنَّ معرفة الایجاب يتوق على 
مغرف رجت 

الثاني: ِا تُعلمُ من در ين النبى (عليه السلام) أنّه اذا أتاه الاعرابی أ مره بالشهادة 


(۱) فرقة تمسك بظواهر الاخبار وبُطلق على اصحابها أهل الحشو. 
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من دون تكليف المَعرفة المتوقفة علئ النظر الدقيق. 

الثالث: الهلمُ غيرٌ مقدور لأ الصروريات من فِعلّه تعالى. والنظريات لازمة لها 
لذواتها: 

سَلّمنا اه واجبةٌ لکن لالم أنّها لا يتم إلا بالنظی فد التعارف قد يَحْصلٌ 
بتصفية الخاطر والإلهَام. 

وقول الل سَلمتا لکن لايك أنَّ ما لا يَتَمُ الواجبُ لا به واجت. فان النظر 
واجبٌ ولا يتم الا بالجهل فيكون الجهل واجباً. 

فالجوابٌ: العقلاء يلتجؤن إلى النظر عند الحيرة والخوف من غير خُطورٌ ما 
دکرتموه. 

قرله:مَعرفة الایجاب یَتوقف على معرفة الموجب. 

قلنا: لائسلّم فإِنَّ العاقل يجدٌ من نفیه الیلم بوجوب ذفع الشَرن وان معرفة 
الله تعالى هى الدافعة فَيَحصلٌ اعتقادٌ وجوبها. 

هذا الايراد الما برد علو الأشاعزة القائلين بكرن الو حون مادا م 
السمع. 

قوله: المَعلُوم من الدين عَدَمْ التکلیف بالمَعرفة. 

ل سم وکیف لا الا ال علی جوب التمرفة ولنظر وک ی 
(علیه السّلام) بالاسلام عَيرٌ دال عدم وجوب التظر فإنَّ الحْکم بالاسلام لا يستلزم 
الخکم بالایمان كما في قوله تعالی ظثَالّتِ الأعرابٌ آمنا قل لَمْ تُوِْنُوا ولکن قُولوًا 
آنلمنا6 ۲ 

قوله: الم غير مقدور. 

قلنا: ممنوعٌ فان النظریات اما تَحصّلٌ بواسطة الترتیب المفعول باختیارنا 

قوله: لا نُسلم عدم أنحصارٌ الطریق في النّظر. 


.1٩ العصرات:‎ )۱( 


قلنا: لما بَيّنا من أنَّ العُتلاء عند وُقوعٌُهم فى الجيرة يَلتَجِئون اليه من غير 
التفات إلى طريق آخر, وقول المُعلّم لاب فيه من نظر. 

قوله: منم وجُوب ما لا يتم الوا جب الا به. 

قلنا: لول جب لزم تكليفٌ ما لا یطاق وتفريرٌ هذا ذ كرناه في أصول الفقه. 

والمُعارضة غير آنية هاهنا فإِنَّ النظرٌ ليس بواجب علی الأطلاق» بل بشرط 
خصول الجَهل. والؤّجوّب اذا توقف علئ شرط لا لزم منه وجوبٌ الشرط. 

تذنيب: الحَقّ عِندنا ان وجوت النظر عقلیع لما بيّنا من الدّليل العقلی الدال 
علی وُجوبه. ولا يجوز آن يكونَ السممٌ هو الطريقٌ إلى وجوبه. والا لَرْمَ منه إفحامٌ 
الأنبياء. 

وخالمٌ فى ذلك الأشاعرة مستدلين بالعقل والنقل: 

ما العقل: فهو أنه لو وَجب لوجت ما لفائدة أو لا لفائدة والثانى عبث. 

والاول ما أن .يكو الفائذة فیه عااخلة أو آخلة::والأول باطل لأن الخاصل 
عاجلاً باهو الّمت. والثانی باطل ران حصول تلك الفائدة ممکنٌ من دون النظر 
فترسط وُجوب النظر عبت. 

وهذه آقری شبههم النافية للوجوب العقلی الذي بدعیه المُعتزلة فى أكثر 
الواخبات. ۱ ۱ 

وأما النقلي: فقوله تعالى وما کُنا معذبین حتئ نَبِعَتَ رشولا6"" تفى 
التعذيتَ من دون البعثة» فلو وَحَبَ شىء بالعقل لحصّل العذاب. وان لم يوجد 
الرّسول. 

نم عارضونا بما أبطلنا به مَذْهبهم فقالواإنَ وجوب النظر ون كان عقلياً عندكم 
إلا أنه نظريّ ويلزمٌ من ذلك الإفحام. 

والخوات: إن وجوت لابدّله من فائدة اجلة هی تحصیل الثواب. 
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قوله: ائّه مُمكرٌ من دون النظر. 

قلنا: لالم فان الثواب نما بكرن بواسطة العمل» وم اليه فلها تأویلان: 

آحدهما إن اراد من الْرَسُول العقل. 

والثاني -المرادٌ وما كنا مُعذبين على الواجبات السمعية ختي نبعث رسولاً. 

وطریق الحلاص عن المُعارضة أنَّ وجوت النظر إن كان نظرياً إلا إنّه فطرئ 
القياس» وقد أوضحنا ذلك في کتاب (معارجٌ الهم). 

تذنيبٌ: أنه وان وفع الاتفاق على وجوبه. لكنْ أختلف فى أوليّته قَذْهَبَتِ 
المُعتزلة إليه» وهو منقول عن أبى اسحاق. 

ودمّب الاشعري إلى [9 ول الواجبات هو العلمُ. 

تم عَن إمام الخرمین أن أّل الواجبات هر القصدٌ إلى اللّظر. 

وذهت آبو هاشم إلى أن أرّل الواجبات هو الث. 

والح عندي أنَّ أولٌ الواجبات هو المَعرفة إن عنی بالأوليّة ما بجتك 
بالذات. وال فهو المد ال النظر. 

وقول آبي هاشم سخیف. 

خاتمة 

الأوّل: الدلیل هو الذی ايازم من العلم به العلم بالشی ء. 

والامارة: می التي يلرم من العلم بها 0۳ وجود الشی ع 

ولابدَ في كل دلبل من مُدّمتین لإستحالة کون المقدّمة دليلاً على تفیهاه 
فا نات نه واه اج العتوسها عقا وار حر سس ول هر أن 
يكرد الدليل مركباً من السمعى المخض. فإنّ احدى المُقدمات کون النبي صادقا 
وهر لا يُستفاد من المع والا لزع الدور. 

وقد قي إن اللفظى لا بيد البَمَينَ لتوقفه على تقل اللغت والنّحوء والتصريف. 
وعدم الاشتراك اجار والاإضمار. وا بح لتخصيص 3 وا بد والتقديم. والتاخير. 
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والمعارش العقلى. وقد يَمَترنٌ بالأدلة اللفظية من القرائن مایْعلم مَعَها عدم هذه 
ا 
| واعلم أنَّ کل ما يتوقف عليه صدق الرّسول لم يَجُّز اثبائه بالنقل. وكلّ ما 
و جور العَقَلُ وجوده وعَدمه لم : جز اثباته بالعمّل. وما عدا هذين أمكنٌ اثباته بهما. 
۱۰ مسألة: لا یکنی المُمّدمتان في الإنتاج مالم يتركبا على هَيئة مَخصوصّة والا 
زم خصول العُلوم النظرية بأسرها اذ لا مُستند لها لا الضروري الحاصل عند العاقل» 


ولیس كذلك. 
والمرادٌ من تلك الهيئة التّفطن لاندراج الأصغر تحت الأوسط ختی يَثبتُ له ما 


وما قیل من أنَّ الاند وکا مه بر دید من ازج آخر ویتسلسل. وان 
لم يكن پات امال اتا فهو خطأ له لزم من المُغايرة خصول إندراج آخر 
لأنَّ الأندرا ج إِنّما يكون للمقدمات لا للأجزاء الصورية. 

وعن أبي الحُسين: أن المُنتِجَ هو المُقدمة الكلية بشرط خصول المقدمة 


الجزنية. 
5 مسألة: ذهب كثيرٌ من المُتكلّمين إلى أن الملم بوجه دلالة الّلیل على 
المدلول. هو غين اليل بالمدلول. 


قالوا: لأنّا اذا استدآلنا بوجود ما سوى الله تعالى على ومجوده فلا يجوز أن 
یکون وجه دلالة وجود مَا سَوى الله تعالئ على وجوده مُغايراً لهماء فان المُغایر 
لوجودو.داخلٌ في وجود ما سواه» والمُغایر لوجود ما سواه هو ومجوده فقط. 

والحَنّ خلاف ما ذکروه. وان ماهنا أموراً ثلاثة: 

العلمٌ بالّلیل والعلمٌ بالمدلول, والهلمٌ بالدلالة» وهی إضافة معينة متأخرة 
عن الهلم بالمُضافين. 

وشبهتهم ساقطة بالكلية وأنَّ المُغايرة الذَّهنية لا تستدعى المُغايرة الخارجية. 


۱۹ با 


المقصد الثانی: فى تَسیم الأدلة 

الاستدلال قد یکون بالعلّة على المَعلُول ویسمی بُرهَانِ لم وقد يكُونَ 
پاک وف تن با تس هعاشا و ا 

وتخص الأول مُنهما بأسم الدلیل, والاول أقوى لأستلزام الیلم بالعلّة. الهلم 
بالمُعلول المعيّن. ولا يستلرّم الیلم بالمغلول العلّم بالعلة المُعيّنة. والأخيرٌ مرک من 
الاولین. 

١‏ ] مسألة: الاستدلال قد يكون بالعام على الخاصء وقد يكوثٌ بالعکس, وقد 
كرون بأحدٍ المُتساويين على الآخر. والأول القياش» والشانی الأستقرات والشالث 
التمئیل. وهّو مركب من الأولين. 

والقیاش منه إقترانى. ومنه إستثنائى. 

والاول علی آربعة أقسام: 

لأنّ الأوسط إن كان محمولاً فى الصُغرئ. موضوعاً في الكُبِرَى فهو الأوّل. 
وعکشه الرابعٌ. وانكآنَ محمولاً فيهما فهرَ الثاني. ون كان موضوعاً فيهما فهو الثالث. 

ویشترط فى الأول ايجابٌ الصُغرى وكلية الکبری فضروبه الناتجة أربعة: 

أن الثابت الكال شیء آو المنفیه عنه القاية لكل غیره و بعضه نابت لكل 
ذلك الغين أو لبعضه أو منتف عنهما. 

ویْشترط فی الان الاختلاف بالكيف مَع كلية الكبرئ. وعدم استعمال 
التمكنة لا مع الضرورية ودوام آحدی المقدمتین. أو كرد الکبری من القضایا 
المنعکسة السّوالب, وضروربه أيضاً آربعة بحسب الکیف والکم: 

لذن الایت لك[ شیء أو المسلوب عنه اذاکان ابتاً لغیره أو مسلوباً عنه كان 
بين ذلك الشىء والغير باك أو جزئية. 

وَيشترط فى الثالث إيجابٌ الصغری وكلية احديهما. وضروبه ستة: 

فان الشىء اذا بت له وَصف ثبوتاً كلياً أو جزئيا. وثبت له آخر أو انتفى غنه. 
كذلك کان بين ا مُبايئة أو مُلاقاة جزئبتان. 
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ویشترط في الرابع عدم اجتماع الحسّيّين الا اذاكانت الضغری از جزئیف 
وان لا یستعمل الصُغرئ الموجبة الجزئية لا مع الکبری السَالبة الكلية وفعلیتهما 
وانعکاس السالبة فيه و دوام السالبه الصغری في الثالث. 

أو کون الکبری من المتعكسة سَلباً. وضروبه بحسب الکیف والکم خمسة: 

فإنَّ الثابت لكل شی» أو لبعضه أو المسلوب عن كلّه إذا ثبت لكلل شىء أو 
لبَعضه. أو شلب عن کله كان بين الشيئين مُلاقاة أو مُبايئة جزئیتان أو مُباينة كلية. 
والإستثنائى مركبٌ من شرطية ووضع لأحد طرفيها أو رفع. 

فالمُتصلة يُشترط فيها اللزوم وكيا آو کلية الاستثناء أو اتحادُ الوقتين وَيَسْنْج 
باستثناء عين مُقدمها عين تالیها وباستثناء نقيض مُقَدّمها وَعكساهما عَقيمان. لجواز 
عَموّمية اللازم للملزوم وغيره. ولا يلرّم من رفع الخاص ولا من وضع العام شىء. 
والمُنفصلة الحقيقية تنتج باستثناء أيّ جزء كان منهما نقیض الآخَر لإستمالة الجمع 
وباستثناء نقيض أيهما كان عين الآخر لأستحالة الخلوٌ والمانعة الجمع ينتج باستثناء 
عَين أيّهما كان تقيض الآخر» ولا ینتح باستثناء النقيض ومانعة الخُلوٌ بالعکس. فهذا 
بیان إجمالئ واما التفصيلى فقد ذكرناه فى (كتاب الأسرار). 

المقصدٌ الثالث: في ذكر أدلة فاسدة أعتمدٌ عَليها المتكلمون. 

فمنها الاستقراءٌ: وهو عبارة عن ثبوت الحكم في کلی لبوته فى أكثر جزئياته. 
كوي تدك ار ری ان وك لبها )الها اب هر احوال اعادو 
والدّواب. وجايرٌ أن یکون ما لم يستقرء بخلاف ما أستقرأه فان عمّم الجُزئيات فهر 
استقراء تام صح الاستدلال به في البراهين. 

ومنها التمئیل: وهو دعوئ تُبوت الحُكم فى جزئی لبوته فى الآخر ويسمّونه 
القياس. وأركانه أربعة: ۱ ۱ ۱ 

الأصل. والفرع. والعلة. والحُكم. 

ونوع مته یسمی قياش الفایب علی الشاهد» وکتیر:ما يستدل به التضصرئون 
على مطالبهم» ويستدلون علی علية العلّة التي هم تاره بالدوران» وتارةً بالسَبر 


۱۹ ا مناهج اليقين في اصول الدين 


ویس عندنا من الدلائل الحَمّة. والدّوران ضعیف فاِنٌ كثيراً من المدارات 
ليست عللاً للدائر معها كأجزاء العلل وشروطها وأحد المُتضايفين مع الآخر. 

والسّبر والتقسيم ضعیف أيضاً فائّه مبنئ على أنَّ الحُكم معلّل ولیس یج 
تعليل کل حكم والا لزع التسلسلء وعلی تُبوت الخصر على ان العلّة ليست مُرَكبة من 
موس اب التي ذكروها أو ليست جزئی أحدهاء وعلّی خصول الشرائط 
التي وّجدت في الأصلء وعلئ ارتفاع الموانع التي يُمكن وجودها في الفرع. 

ومنها: الإستدلال بعدّم الدليل على العدم: قالوا لاه لولم لزم من تفي الدلیل 
نفی الشىء لَزم القَدْحٌ في العُلوم الضرورية؛ لجواز أنْ يُقال أنَّ بِينَ أيدينا جبالاً أو 
أنهاراً ونحنٌ لا نعلمها لأنَّ الله تعالى خَلّق في أعيّننا مانعاً من ادراكها. 

والقدحٌ في العلوم النظرية لائه متئ أسُتفيد علمٌ نظري بدليل لم یبعد في 
العقل وُجود مُعَارضة فادحة فى أحدى مُمدماته. وأيضا لو جا زإثبات ما لا دلیل عَليه 
لجاز اثبات ما لا نهاية له. الّبَهتان رديئتان والمَطلوب فاسد. 

أمّا الأول: فلا الیلم بعدم الجّبل بخضرتنا إِنْ توقف على العلم بانتفاء ما لا 
دليل عليه كان نظریا وِنْ لم یتوقف جاز حُصُوله حال الجهل بِإنَّ ما لا ليل عليه 

وأمًا العُلومُ النظرية فائّما يَحصّلٌ العلمُ عقيب المُقدّمات عند العلم البديهي 
بتلك المقدمات. أو العلم اللازم لیعلم البديهي بها لرُوماً بديهياً لا عِندَ عدم العلم 
بفساد المُقدّمات. 

وأمّا الثانية: فباطلة لانّه لا ِلَرْمُ من تجويز إثبات ما لا دلیل عليه بالثبوت ولا 
بالانتفاء إثباثُ ما لا نهاية له لقيام الدّلیل على امتناعه. ۱ 

وأما فسادٌ المطلوب فلأنًا نقول إن عَنَيتم أنه يَلزم مى عَدَم الدلیل عندکم عدم 
المدئول قاطا قطعا وال لكان الخال اکثر علماً من العلماء. وان عُنیتم أله بلزم من 
عدّم الدليل فى نفس الأمر عدم المُدلُول؛ فلم قُلتم أنه في تفس الأمر الدلیل لیس 


بثابت. على لا نقول على سبيل المُعارضة لو دل على عَدمٌ دَليل الثبُوت على النفي. 
لدل عدّم دلیل على الثبوت. فالشیء الذي يتردد الذهن فى أثباته ونفیه إذا لم بظفر 
له انم دورن بات سانجا هاش 

ومنها الاستدلال عدم الأولوية على مطلوبهم الایجابی والسلبي. كما یقولون 
فى طرف الأيجاب الله تعالی قادرٌ على بعض المُمکنات ببراهينهم. یج أنْ یکون 
قادراً على الجميع لأنّه ليس عددٌ بأولی من عدد فامّا أن لا يقدر على شىء أصلاً أو 
بقدرٌ على الجمیع. وكما يقولون فى طرف الإنتفاء قد نثبت وّجود واجب الؤّجود فلو 
جار اثبات آخر لم يكن عددٌ أولئ من عددٍ. فأمّا آن لا بت شىء من الأعداد وهو 
المُطلوب. أو يثبثٌ ما لانهاية له وهو محال. 

وهذه المُقدّمة فاسدةٌ جدّا فاّا نقول إن عَنيتم بعدم الأولوية عدم العلم بها 
فلم قلتم له يَلرَمُ من عَدم الیلم بالأولوية عدمهاء وان عَنيتّم دم الأولوية في نفس 
الأمر طالبنا کم بالحّجّة عَليه. 

البحث السابع عشر: في الإرادة والكراهة 

الح عندي أنَّ الإرادة والكراهة أمران زايدان عَلى الاعتقاد فى حَمّناء فا 
تعتقد نم ريد وهذا أمرٌ وجدانی. 9 فى حق واجب الوٌجود ففیه نظر. وهي مُغايرة 
للشهوة فإنًا قد رید تناول الدّواء ولا نشتهیه ونشتهی ما لا نرید. 

مسألة: سم بعص مُعتزلة البَصرة الأرادة إلى قسمین : 

منها ما لا مُتعلق آها. ومنها ما لها مُتعلّق. 

وَجَعلَ القسم الثاني هوّ ما يمكنٌ حُدٌّوئه. والاول هر الذي لا يمكن حدّوثه 
أصلاً كالبقاء وغیره. إن اراذته إرادة لا مُتعلق لها ولا تصيرٌ متعلقة لأجل إعتقاد 
المُريد صحة حدّوث البقاء لأنَّ ما لا مُتعلق له كيف يَصيرٌ متعلقاً فى الحقيقة لمكان 
أعتقاد المُعتقد. ۱ 

ورتما خالف أبُو هاشم فى ذلك فقال: إذا اعتقد المُرِيدٌ صحة حدّوث البقاء 


صَحّت ارادته. وهذا عندى هو الحقٌ. 


م١١‏ و و و و و و و موم و موم و موم و موی و وه و و هو ود O‏ مناهج اليقين في اصول الدين 


1۰0/117[ مسألة: ذهب جماعة من المُعتزلةإلئ أنَّ الارادة إنَّما يتعلقٌ بالحادثٌ ولا 

يتعدّاه. وَجوّز أبو عبدالله تَعلّقها بالمتجدّداث من الصفات. 

وَذْهَبتٍ المُجبرة' '' إلى أنّها مُتعلقة بالأعدام. 

استدلٌ الأولون بأنها لو تعدّت فى تعُلقها طريقة الأحداث لَمْ ينحصرٌ متعلقهاء 
والتالی باطل فالمقدّم مثلّهُ. 

وبیان الشرطية: عدم الأولوية فإلّه لا مُتعَلقٌ حينئذٍ أولئ من غيره. 

وبیانْ بُطلان التالي: أنَّ المّاضي والباقی غَيرٌ رادین, والأعتقادُ لا بنحصَر 
متُعلّقه. فكذلك الإرادة على هذا التَّقَدِينُ والجَامعٌ کون کل واحدٍ مِنهُما قد تَعدّى في 
التَعلّق عن الوجه الواحد. 

والجوابٌ عن الأول: المّنعٌُ من ضحة الشرطية وما ذَكَروهٌ من عدم الأولوية 
نقد اتا دا ك والقّیاس على الأعتقاد ضعیف مع قيام الارق. 

والأولئ عندي صَحّة تعلّق الإرادة بكل مُتجددٍ اکان غد ا او وچوا 

۱۰۱/۱۱۷ مسألة: لَّجَا كان كل مُتجدد بصع تعلق الإرادة به والارادة من مجملة 

المُتجدادت صح تعلّق الارادة بهاء وهو مَذْهِبُ لأبى علی. والمَحّكي عن أبي القّاسم 
المَنمٌ والالزم التسلسل. 

والإلزامٌ فاسدٌ فإِنَّ التَسلّسل لازم عَلى تقد ير وُجوب إرادة الإرادة» وأمّا على 
0 

وَهَل يراد الارادة بنفسها أم بغيرها؟ 

الأولئ هو الأخيرٌ والّا لتعلقت الارادة بشيئين عَلى وجه التفصيل وهو عندهم 
ممنوع لأنه لا مُرادَان لا وَيَصمٌ أن يُرادَ أحدُّهما دون الآخر. وفي هذا نظرٌ. 


(۱) الجّبر هو نفي الفعل حقيقة عن العبد وإضافته إلئ الله سبحانه وتعالئ. والجبرية أو المجبّرة الخالصة هي 
التي لا تبت للعبد فعلاً ولا قدّرة على الفعل أصلاً. والحبرية المتوسطة هي التي تثبت لنعبد قدرة غير موثرة 
أصلاً. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات و قدو مالل ساقي ماوت رتور ابوه لاا لل ا ANS‏ 


مسألة: قالوا الارادة مِنها ما هر متمائل. ومنها ما مر مختلف وشرطوا في 
التماثل إتحاد المُتعلقَ فى الوقت والوجه والطريقة. 

واستدّلوا على تمائل ما اجتمع فة دة القرائط بان مر مهما متمائل: 
وتمائلٌ المَعلولٍ بَستلزمٌ تمائل الیل ولا الكراهة الواحدة يُضاد كلا مِنهُما والشىء 
الواحدٌ لا يُضادٌ الا مئلّين أو ضدَّين. فامًا المُختلفان فلا يضدّهما شىء واحد. 

والحُجَتانِ ردّيتان, فان الحق عِندَنا أنَّ التماثل في المعلول لا يستلزمٌ التمائل 
في العلل» ولم يَتضح لنا أن الُواحد لا يُضادٌ المُختلفين. وسيأتي لهذين زيادة تقرير. 

قال المُجوّزون لإجتماع الامثال: أنه لا إستحالة فى |ٍجتماع إرادات مُتمائلة في 
محل واحده ولكن لا تأثير لهذه الزيادة فيما تور فيه لأنّا حال إخبارنا عن زيد بارادة 
واحدة وبارادات لاجد تفرقة من حيتٌ أنَّ الخکم الجزئی لا یتزاید. نعم قد یکون 
للزيادة حَظ في المنع. فان القديم تعالی واحدّ لو حاول إيجاد كراهة واحدة وقد فعلنا 
ارادات كثيرة لم يكن مراده أحنّ بالوجود. وأمّا المختلف من الارادات فهر ما قد فقدَ 
أحدٌ الشرائط السالفة وذلك بأن تتغایر المتعلّق أو الوقت أو الوجه كما رید أحدهما 
حدوت الشيء والاخر رید خدوثه على وجه أو الطريقة كما يُريد أحدهما الشیء 
مُجملاً والآخر مُفصلاً. ولا تضادٌ في الارادة على رأي جماعة. وهو مذهبٌ أبي 
هاشم أخیرا وَذهبَ أبو علی إلى تَضادّ إرادتى الضدّین. 

استدّل الفریق الأول: بان من شرط التضاد فى المُتعلقات أتحاد مُتعلقها وتعلق 
کل واحدٍ من المُتعَلقين على عكس ما تعلق به الآخبٌ. واذاكانّ تَعلّق الأرادة لا يكون 
لا عَلى وجه واحد فلو أن هاتين الإرادتين تعلقتا بمُتعلتي واحدٍ لكانا مَثلين لا 
506 

وأستدّل الآخرون: بان أرادة الحركة ترجيحٌ لوجودهاء أو أرادة السكون 
ترجيحٌ لوجوده فكما إِنّهما مُتقابلان لذاتهما فکذلك آرادتهما. 

واتفق الفريقان على أن الكراهة ضد الأرادة لحصول الحنافاة بینهما. 

ومن قال أن إرادة الّیء هی كراهة ضدّه أخطاء, فإنَّ الشىء قد يراد حال 
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الغفلة عن الضد. تعم إرادة الشیء يَلزمُها كراهة الضدٌ بشرط اعتبار الضدٌّ. فالخطأ نشأ 
من عند لازم الشيء مکان الشیء. 

وأثبت أبوٌ القاسم السهو معنا يُضادٌ الأرادة. 

ورَدّوا عليه بأنَّ القّدرة على أحد الضدّین يستلزمٌ القّدرة على الضِدّ لاخ 
فَوجَبَ أنْ یکون قادرين على السهو كما كنا قادزین على الأرادة. 

وجعل أبو علی الأعراض ضِدَاً ثالثاً للإرادة والكراهة. 

وردٌوا عليه بأنَّ الأعراض لو كان معنئ لوجب بأنْ يتوضلٌ اله بصفة صادرة 
عنه أو خکم صادر عَنهة ومَعلومٌ انتفاء ذلك. فُوَجب تفیّه. 

والدعاوي ا ضمیفق والردوة مختلفة. 

]۱۸/۱۱٩[‏ . مسألة: ذَهَبَ جماعة إلى امتناع بَقاء الارادة وهَوَ مذهتٍ السيّد المُرتضی 

وليخ أبى جعفر. 

واستدلوا بائها آو كانت باقية لَرْمَ أحدٌ الأمرين. وَهَرَ إِمّا دوامها أو عدمها لا 
بطریان الضدّ والتالي باطلٌ بقسمیه فالمقدّم مثله. 

بیان الشرطية: أنّها إِنْ بقیت دائماً لزم أحد الأمرين, ون عُيِمت فُعدمها اما 
بطريان الضدّ أولأء والأول باطل والاآزم ألا برج أحدنا من الارادة الا بكراهة» وهو 
باطلٌ. فانًا قد تُريدٌ الشىء ثم تخرّج عن إرادته مَع عدم کراهته, والتالي هو الأمر 
الآخر. 

وأمّا بُطلان القسمين: أمّا الأول ماهر 

وأمًا الثانى فلما عرف أنَّ الأعدام انما يكؤن بطريان الضد. 

ولقائل أن يقول: هذا الدلیل مبنئ على أنَّ الأعدام لا يكون بفاعل. وهو عندنا 

[۱۰۱۹/۱۲۰] مسألة: ذهب جماعة من المُعتزلة إلى أن الإرادة تجوز أن يتقدّمَ المَعلَ سواء 

تعلّقت بفعل الانسان تسه أو بفعل غَيره وادّعوا فيه الوجدان. 

وأوجب أبو القاسم التقدم لأنّها سَببٌ والسّببُ متقدّم. والأصلان فاسدان. 


۱۱۰ مسألة: قالوا الارادة عير موجبة للفعل والا لما جارٌ تقدّمهاء والتالي باطل بما 
۱ تدم فالحُقَدَّم مثله. والشرطية ظاهرة. 

والح عندى أنَّ الأرادة عير مُوجبة لفل الا بانضمام المُدرة وشرائط الفعل 
020 بأسرها. 
/۷] مسألة: قالوا الارادة لا تقع مُتولّدة عن الأسباب بالاستقراي فانا لما أستقرئنا 
الأجناس المفعولة في القلب من عير أن يتولّد عنها الإرادة خکمنا بعدم التوليد 


مطلقا. 


وأنتَ خبيرٌ بضعف الإستقراء. 

بح الشامن عشر: في الألم واللذة 

الذي ذکره الأوائل فى تعریفهما أنَّ اللذّة هي إدراك الملائم والألم إدراك 
المنافى. 

وال قالوا: إِنَّ المُدرّك إِنْ کات متعلق بالشهوة كالحكة في الأجرب كان 
الأدراك لَذهٌ, وان كانَ متعلق النفرة كان ألماً. 

وتُقل عن ابن زكريا''' آئّه قال: إِنَّ اللذة خروجٌ عن الحالة الطبيعية. 

وهذا خطاءً وسببه أَخذ ما بالعرض مكانّ ما بالذات. فإ الإدراك ما يَحصّلٌ 
بانفعال للحاسة يقتضيه تبدلٌ حال ما. 

۱۳۱۳/۱" مسألة: المشهور عند الأوائل والمُعتزلة أن تفريق الاتصال سَببٌ موجبٌ للألم. 
ورتّما آدعوا فيه الضرورة. ونازع فيه بعش المتأخرین قائلاً إن التفریق عدمي والألم 
وجودي, وأيضاً فالغذاء يَنقُدٌ في آجزاء المُغذّي بِأنْ یفرق اتصالهما وهو غير مؤلم. 

وتات الأول إن العم ی رو ام الکو و تخر اه 


(۱) محمد بن زكريا الرازي؛ فیلسوف» ومن الأئمة في صناعة الطبء ولد في الري سنة ۲۵۱ ه وتعلم بها ثم 
سافر إلئ بفداد وعکف على الطب والفلسفة والکیمیاء فنبغ وأشتهر وتولئ تدبير مارستان الري ثم رئاسة 
اطباء بیمارستان المقتدري ببغداد -عمی فى أواخر عمره ومات ببغداد وفی سنة وفاته حلاف بين نيف و 
۰ ۳۲۰ ۵. ۱ ۱ 


]١١5/1١ه[‎ 


۱۳۲ م و الك سيك جا وليه فاه افالخ کر هه ار ما لو و و تیه مد مناهج اليقين في اصول الدين 


يكونَ علة كعَدم الحركة فالّه علّة للسكون. وَعَدمٌ السَمعٌ علة للخرس» وعدم الغداء 
ني الحيران الصحيح جل للع 

وهذا الجوابٌُ ضعیف فان العقل قاض بالمنم من إستناد الوجودي إلى 
العدمي وما ذَكَرَ من الأمثلة فغيدٌ صحيحة. 

والجَوابٌ عن الثانی: إِنَّ الفودٌ في الغذاء طبیعیی فليس بمنافی فادراكه لا 
يكن إدراكاً للمنافي. 

وهَّل للألم سببٌ آخر عير تفریق الاتصال؟. 

جزم جالینوس بنفيه» والتّیخ عم أن سوء المزاج سببٌ له. فإ عناصر 
الان يقتضي کل واحدٍ منها كيفيةٌ مخالفة لكيفية الآخر, فما دام الاتصال موجودا 
يكون الإنكسارٌ حاصلاً ويتمٌ الاعتدال» قاذ تقرفت بفيت طبيعة كل واخدة مها 
خالية عن المُعاوق فيم الاحساش بالمنافی فَيُوجد الألم. 

مسألة: لما ان الألم عندنا عبارة عن أدراك المُنافي أو ما يُلازْمةٌ هذا المعنی 
م بصع وجوذه ال في لح 

وأبو هاشم جوّز وجوده فى الجماد وأستدل بأ الألم لابُوجبُ حكماً للكّي. 
وكلّما كانَ كذلك کفی فى وجوده مُجرّد المَحل. 

ما الضُغرئ: فلأنّه لو أوجت حكماً للحَی كما یقولون في العلم والارادة 
لَوَجب کوثه ألما عند وجود ذلك المَعتی فيه علئ کل حال وان لم يُدركه كما يجب 
ذلك فى الإرادة والإعتقاد. والتالى باطل فالمقدّم مثله. 

وام الکبری: فادّعوا فيه الظّهور فإِنَّ الحرارة والبُرودة وغيرها لمّا لم توجب 
أحوالاً للجُملة صح وجودها في كلّ محل» والحْجَّة لا بخفى ضعها والمطلُوبَ 
ظامه الاحالة. 

مسألة: ذهب بعض المعتزلة إلى أنَّ الالام عير باقية» وهو مذهبٌُ السّيد 
المُرتضئ واستدّل بانّها و كانت باقيةء لما انتفت عن المحلّ القابل لها الا بضدٌ 
والتالى باطلٌ بالوجدان فالمقدّم مئلّه, والملازمة عندِهم ظاهرة 


وهى عندنا فاسدة. 
البَحتُ التاسع عشر: في النفار والشهوة 
وهما من المعلومات الضرورية ولاب آهما من محل وهو ظاهرٌ ويفتقران إلى 
الحياة ولا تحلأن الا جزاء واحدا عندنا وعند المُعتزلة. 
واستدلوا بأنّها لو وجدت في أزيد من محل وإ إفتقرث إلى اب ساوت 
التأليف. والتالى باطأ فَالمُمَدَّم مثله. 
بیان الشرطية عِندَهم بان التساوي في بعض الأحكام یستلزم التساوي في 
العلل وهو ضعيف. 
ثم أعترضوا علئ أنفسهم بانّه لا استبعاد في لول الشهّوة والّفرة في أزيد من 
محلو ا ارات ها انأل لايد ال شاه 
أجابوا: باه لزم تزاید الشهرة والتفرة عند تزايد الأجزاء. والتالی باطل فان 
تجد السمين اذا هَرْلَ قد لا يَنتقَصُ شهوته. فالمقدّم مثله. 
وعندى إِنَّ هذه الحُجّة ضعيفة فائّه لا استبعاة فى أنْ يكُون الزايد من الأجزاء 
فى السَمين ليست هى المُحتاجة إليها فى الشهوة. 
۱9/۳ ۱[ مسألة: قالوا السَهوة غيرٌ مدركة لأنّها إن أدركت بمحل الحياة فيه كانت مُمَائلة 
للألم» فان لالم قد إختصّ بائّه درگ بمحلّ الحياة فى محل الحياة دُونَ غیره من 
الأعراض. ولا درك بأحدى الحواس الخمس. وهو ظاهرٌ. 
قالوا: وَّهُما لا يَتَعلّمَان الا بالمُدركات لأنا متئ وجدنا الشیء مُدرکا صحّ تعلق 
الشّهوة والتفرة به. ومتئ لم يكن مُدركاً إستحال تعلَقَهُما به. ونوا على هذين 
الأصلين أن الشّهوة لا تُشتهى وكذلك النفار لا یتفر الطبع عنّه لأنّهُما غَيرٌ مذرکین. 
۱۳۱۱۱۳" مسألة: قالوا أنّهما غير باقيين لاد حدنا يخرح من كونه مُشَهياً إلى غير ضدٍ 
مع قبول المحل. وهذه الطريقة ضعيفة لما مر 
117/1۸[ مسألة: الشهوة تاد النفرة. واستدلوابعدم إجتماعهما على تضادّهما ونفوا 
ضدا الثا لهماء قالوا لا المدرك إا أن یلد بادراكه فيكونٌ مشتهی. أو يتألم به 
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فیکونْ منفوراً عنه. ولا واسطة بين هذين الا عدمهما. ولا يفتقرٌ عدمهما إلى علة فلو 
ثبت ضدّ ثالثِ لم يكن له حکم صادر عنه. وهو باطلٌ فإِنَّ من شَوّط الضدّية تعلق کل 
واحدٍ من الضذین بصفة على عكس ما تعلق به الضل الاخر. 

البحث العشرون: فى الإدراك 

وهو من المعلومات الضرورية» ومغايرتة للقدرة والأرادة وغيرهما من 
الأعراض المُختصة بالحی مَعلومة قطعأً وانّما وقع النزاعٌ فى مُغايرته للعلم» فذهبّت 
الأشاعرة إلى زیادته قالوا لا تجد تفرقة بين خالنا اذا علمنا وبين حالنا اذا عَلمنا 
وفتّحنا العين» ومُستند الفرق اّما هو الزيادة. 

الوا وک را الم روا أن الا اة نانز ا 
والادراکات خمسة: الابصان والسمَع والسَّم والذوق واللمش. 
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1 [القول فى الأبصار] 
/۱۸] مسألة: إختلفوا فى كيفية الإبصار, فقال قومٌ من الأوائل أله اما یکون بخروج 
شعاع من العين يُلاقى المُبصرء وهو مذهب جماعة من معتزلة البصرة. والشيحٌ أبي 
وذهب آخرون من الأوائل إلى أنّه نما یکون بانطباع صورة المرئي في العین. 
والقولان عند نا باطلان ما الأول: فلإستحالة خروج جسم من العين یلافی 
نصف كرة العالم ويّلاقى كرة الوابت. واستحالة الانتقال على الأعراض. 
وأما الثانی: فلاستحالة الانطباع العَظيم في الصَغير. والعُذرٌ عنه بانطباع المُبصر 
۱ في المادّة التي لاحَظ لها في الصغر والعظم عير تام» وقد بَيّنا في (کتاب الأسرار). 
/114[ مسألة: شرط الأوائل والمعتزلة للابصار بعد سلامة آلالة كثافة المّبص بمعنی 
أن يكون ذا لونٍ أو ضوء وإضائة من ذاته أو من غيره وأن لا يكونَ فى غاية الصغرء 
أن لا يكونَ بينهما حجابٌ. وعدم البُعد والقرب المفرطین. وحصول المُقابلة أو 
ثم إِنَّ المُعتزلة والأوائل أُوْجَبُوا حُصُول الابصار عند حُصول هذه الشرائط 
وخالفهم فى ذلك الأشاعرة. 
والأولود التجئوا إلى الضرورة والأواخر أستدلوا على عَدم الأيجاب بانًا بر 
وأصحاب الانطباع أجابوا عن ذلك بان إنطباع الصُورة فى المقدار الصغير 
سَببٌ لرؤيتها أصغر منها اذا انطبعت فى المقدار الكبير. والمّرئى اذا بعد توهم 
مخروط قاعدته المرئی وَزاوية العَين فكلّما بَعْدَ المرئى صَغرت الزاوية فكانَ 
المنطبعٌ فيه أصغر. 
وأصحاب الشّعاع أجابوا: بان بُعدَ المسافة سَبِبٌ لتفرّق الأشعة فلا يقوى على 
الادراك التام. 
۲ . مسألة: قال أصحابٌ الأنطباع أنَّ صورة المرئي ینطبع في الرطوبة الجليدية ولا 
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فلذلك تكونٌ الصورة المُدركة واحدة بخلاف اللمّس بالیدین فامًا إذا لم یمد 
المخروطان على هيئة التقاطع بل انتهی كل مخروط إلى جُزءٍ من الرَوح الباصر 
أدركت الصورة الواحدة صورتين. 
رأسه عند العین وقاعدته عند المرئی. وقوّة هذا الشعاع فى سهمی المخروط وهما 
یلقیان عند المُبصر ویتحدان. والأحول لا یلتقی سهما مخروطيه علئ شىء واحد 
بل يرى الأشياء بطرف المخروط لا بوقوع السهمين عليه والطرفان متباینان» فتباين 
مدركاتهما. 

والعذران عندي باطلان ما الأول: فلن الوح جسم لطيف فمن المتّعذر بقاءه 
فى الملتقئ دائماً بحيث لا يتقدمٌ ولا يَتأخر» فكانَ يجبُ حُصول الحَول لأكثر الناس 
فى أكثر الأوقات. 

وأمًا الثانى: فلأنَّ الطرفين إن أتحدا عند المرئى كان واحدأكمااذا أتحد سهما 
المخروطين. وإِنْ لم يتحدا كان المُدِرك بكل واحدٍ منهما بعض المرئى لا المرئى 


نشسة. 
۳۱۲۱۸۱۳۲" مسألة: قال أصحابٌ الانطباع إِنَّ صورة الوجه تنطبع في المرآة فيّدركها 
الانسان اذا قابلها. لانطباع تلك الصورة مَرة ثانية في العین. 


وهذا خطأ ولا لزم انطباع العظیم فى الصغيرء ولأنّهِ یلم أن لا بظهر لون المراة 
عند انطباع الصورة فيهاء كما ان الجدار اذا إخضر بالانعکاس لم یظهر لونه. 

وأصحاب الشعاع قالوا: انّه یخرح الشعاعٌ من العين ويلاقي المراة وینعکش 
عنها إلى ما یقابلها. 

وهذا أيضاً ضعیف لما مر 

القول فى بقية الادراكات: 

في المشهور أن الشعاع ما يكون بسبب تأدّى الهواء المُنضَغط بين قارع 


كك 
0 


| المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات SSE‏ ی ساو مجعو نم وما 


ومقروعٍ إل الصماخ. 
وام الم فقد اختلفوا فيه. فقال قوم انه لتكيّف الهواء المتصل بالخیشوم 
بكيفية ذى الرايحة. 
ظ وقال آخرون: اه يكون لإنفصال أجزاء هواءٍ لطيفة من ذي الرائحة إلى 
الخَيشُوم. 
۱ وهذان الوجهان عندى جايزان. 
وهاهّنا وجه بعيدٌ قال به من لا تحصیل له وهو أن القرّة الشامّة یتعلق بمدرکها 
وهو هناك. 
وأمّا الذوق فالما خضل بتوسط الدطوبة اللعابية الخالية عن الطعوم. وهل 
الأدراك بانفعال تلك الرطوبة بكيفية الجسم. أو بانفصال أجزاء من الجسم غائصة فى 
اللسان مُخالطة له؟ فيه احتمال. وأمًا اللمس فالّه أنفعٌ الأدراکات للحیوان ۳ 
باعتباره يبِعُدُ من المنافي وباعتبار الذوق يَجلبٌ النفعٌ» ولمّاكانَ دفع الضرر أقدمٌ من 
جلب النفع كان اللمش أُقدَمُ. 
وقد ظهر من هذا إن کل ذي قوة لمس فان فيه قوة تحريك. واختلفوا فذهب 
قومٌ إلى أن اللمس ليس قَوة واحدة بل هو قوى أربع: 
القوة الأولئ: الحاكمة بين الحارٌ والتارد. 
والثانية: الحاكمة بين الطب واليابس. 
والثالثة: الحاكمة بين الصلب واللين. 
والرابعة: الحاكمة بين الخَشْن والأملس. 
وآخرون جعلوها واحدة وهو الأولئ. 
البحتٌُ الحادي والعشرون: فى أحكام الأعراض. 
1[ مسألة: الأعراض د جماهیر المُعتزلة» خلافاً للأشاعرة. فادّعئ أبو 
الحسين الضرورة فى ذلك. 
واستّدلٌ غيره بأنّها مُمكنة فى الزمان الأول فيكونَ ممكنة فى الزمان الثانى. 
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ولا لزم انتقال الشيء من الامکان الذاتی إلى الامتناع الذاتی وهو محال. وهذه حجّة 
عَولٌ علیها الجُمهور وارتضاها أكثدٌ الناس. 

آقول: إِنّها عند التحقق غَيرٌ مرضية فانّهم إن عَنوا بکوئه ممکناً فى الرّمان الثانی 
لم كوه ممكنٌ الوجود في الزمان الثاني بدلا عن الوجود فى الزمان الاول فهو حقٌ 
ولكن ذلك لا يدل على جواز البقاء. وان عَنوا به أنّهِ اذاكان ممكنٌ الوجود فى الزمان 
الأول نم وج فيه كان ممكن الوجود فى الزمان الثاني عقيب وجوده فى الزمان 
الأول فهر ممنوع» ولا یز من عدم أمكانه بهذا المعنئ انقلاب الشىء من الامکان 
إلئ الامتناع, وذلك لأنَّ المُمتنمَ هاهنا ليس هو الوجود المُطلّق وانَّما الممُتنمٌ هاهنا 
هو الوجود المُقبّد بكونه بعد وجود أول. أعنى البقاء هو نفش المُتنازع. ولا يلزم من 
امتناع الوجود المقيد کون الشیء مُمتنعاً فى نفسه ومثال هذا الصوتٌ فانّه ممكنٌ 
الوجود فى الزمان الأول غير مُمكن الوجود فى الزمان الثانى. وكذلك الحركة عند من 
كول ياد الأكوان غير باقیة. فلتلمح هذه الفايدة. 

حُجة الأشاعرة: لد البقاء عَرَض, فلو كانت الأعراض باقية لزم قيام العرض 
بالعرض. ولأنّها لو قيت لاستحال عدمها والتالى باطل فالمقدّم مثله. 

بیان الشرطية: ان عدمها بستحیل استناده الی الذات را الاد المُمکن لذاته 
مُمتنعاً لذاته» ولا إلى الضد لاد طوّیانه على المحل مشروط بعدمه فلو عُللٌ به آزم 
الدون ولا إلئ المُختار لأنَّ التأثير تما یکون في أمر وجودي ولیس الأعدام 
بوجودي. ولا إلى انتفاء الشّرط لأنَّ شرطه الجوّهرٌ وهو باق. والكلام في عدمه 
كالكلام فى عدم الغعرض. 

والجرابٌ عن الأول: بالمنع من جعل البقاء عرضاً والا لزع الدورٌء بالمنع من 
إمتناع فيام الْعَرّض بالعرض. 

وعن الثانى: لمّ لا یستند عدمه إلى الضد؟ 

قوله: أن الضد مخروط بانتفاثه. 


قلنا: ممنوغ بل عدمه معلل بطريان الضد فليس أحد القولين ارجح من الاخر 
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سلّمنا لكن لم لا يستند إلى المُختار؟ 
قوله: المختارٌ اما يوثر فى أمر وجودي. 
قلنا: ممنوع فان الممكنّ إذا خصل معه ترجيحٌ أحد الطرفين وجب حصوله 
. سواءً كان وجوداً أو عدما؛ ضرورة تساوى نسبتهما إلى الماهية. 
سَلّمنا لكن لِم لا يستند إلى انتفاء الشرط؟ 
قوله: الشرط هو الجَوهر. 
قلنا: دَعوئ الإنحصار مَمنوعة فأين البرهان؟ سلمنا لكن لِمّ لا ينتفي في 
الزمان الثالث أو ما بعده لا لسبب بل لذاته» كما يقولون اه ینتفی فى الزمان الثاني 
كذلك! ۱ 
۱۳۳ مسألة: ذهب الأوائل ومُعمّرا'' إلئ صحة قيام العرض بالعرض وهو الحقٌّ 
وذهب جماعة من المُتكلمين إلى الامتناع. 
لنا: إنَّ الشرعة عرض قائم بالحركة وكذلك البطوء. 
أحتجوا: بالّه لابد من الأنتهاء إلى الجوهی وحينئذ يكون الجمیع فى حيّز 
الجوهر تبعاً لحصول الجّوهر فيه. 
والجوابٌ: لا منازعة فى ذلك فانّا مُقَرّون بالانتهاء إلى الجوهر ولكن المّنازعة 
GS‏ بر فلت ضري لكر لزنا مرن لا سس 
/1؟١]‏ مسألة: المشهور عند المعتزلة والأشاعرة امتناع قيام العرض بمحلین وَجوّز 
أبو هاشم قيام التأليف بمحلین ومَنع من الزائد. والأوائل ذهبوا إلى أنَّ القرض 
اراو ا يمحل لمعت ان كر ا الذى مسال ون الع ان 


(۱) معتر بن غاد اللي أبو معتمر او عمرو؛ أصله من البصرة عاش فی عصر هارون الرشين ببفداده 
وجادل النظام كان أحد مشاهیر القدرية وهو الذي قال: (قدرة الله لا تنصتٌ على الأعراض) واطلق على 
اتباعه (المُعمّرية) توفی سنة ۲۱۵ ه. 
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حالاً في المحلّ الآخر. بل إِنَّ القرض الواحد حال فى مجموع شيئين صارا 
باجتماعهما محلاً واحدا له كالحياة والعلم وغير ذلك. 
احتخالألون بان لقرض يستفني كل :امجن من المحلین عن ار حال 
احتياجه إليه. هذا خلف ولقائل أن یّمنع ذلك. 
[۱۲۵/۱۳۰]. مسألة: اتفق المتکلمون والأوائل على امتناع الانتقال على المرض. وأستدلوا 
عليه باه مُحتاج في تشخصه إلى المَحل فیستحیل انتقاله عَنه. 
ما الصغرئ: فلأنّه لولا ذلك ما حل فيه. والتالي باطلّ, فالمقدّم مثله. 
بيان الشرطية: ثّه حینثذٍ يكون مستغنياً عنه إمّا فى الرّجود فبعلّة وإمّا فى 
التشخص فبما تُشخّصه. والاستغناء ينافي الحُلول. وبيانُ بطلان التالى ظاهر. 
والكبرئ غنية عن البيان. وهذه الححّة لا تخلو من بعد. 
البَحتٌ الثاني والیشرون: في بقية الأعراض التي وقع الخِلاف فيها بين 
المتكلمين. 
[۱۳۹/۱۳۷] مسألة: ذهت البغدادیون وجماعة من الأشاعرة إلى إثبات البقاء واه جماعة 
من الك له 
احتٌ الأو لرن بان الذات لم تكن باقية حال الحدوث ثم صارت باقية. 
والجواتٌ: لالم آن تغير الذات فى ذلك ول الت 
واحتجٌّ الآخرون: بائّه لو كان البقاء ثابتاً لزم التسلسل واللارّم باطل فالملزوم 
مثله. 
والحق عندى أنَّ البقاء أمرٌ اعتباري هو مقارنة الوجود لزمانٍ بعد الزمان الأولء 
وقد عرض له هذا المعنی وينقطعٌ بانقطاع الاعتبار. 
[۱۲۷/۱۳۸] مسأله: آثبت أبو هاشم وأتباعه الفناء معنئ ونفاه الباقون وهو الحَقٌّ. 
ان الجواهرٌ باقية تصح عَدمّها ولا یمکن ذلك الا بثبوت الفنای أما 
إنّها باقية فقد مضئا. وا صحَة عَدمها فما بأتي» وامًا إِنّ ذلك يَستلزمٌ ثبوت الفناء 
فلأ الأعدام ما أذ يكرد للذّات وهو محال أو للفاعل وعو مخال لان تار الفؤثر 


المنهج الثاني: في تقسیم الموجودات a‏ ی ی ا 


تما يكونُ فى الایجاد لا في الأعدام. لأنَّ التأثير هو ايجادٌ آثر أو لطرّيان الضدّ هو 
الفناء. 
والتظام لما قال بأنَّ الجواهر لا يبقئ إستغنى عن التزام هذا المعنئ المحال. 
وان كان بقوله ذلك قد ارتکب مخالاً. 
والأوائل لما قالوا أن الإيجاد والإعدام متساويان فى صحة الإستناد إلى 
المؤثر اندفع عنهم هذا المحال. والبغدادیون لما أثبتوا البقاء معنی باعتباره تبقي 
الذات وباعتبار عدمه تفنی» استغنوا عن التزام هذا المحال ایضا. 
وبعد هذا فالحنّ Es‏ 
القول فى أحكام الفناء 
الذي و مشايخ المعتزلة أن الفناء متمائل ولا يوجِدٌ فيه اختلاف ولا 
تضادٌ قالوا لأنَّ أخض صفاته كونه مُنافياً للجوهر وهو مشترك بين أفراده» والأشتراك 
في أخص الصفات يستلزمٌ الأشتراك في الذات. 
وهو عندي ضعیف ما مر غيرٌ مر والشیخ أبو جعفر وقف فى ذلك. 
۱۸ مسألة: قالوا الفناء لا ینفی والا لزم أَحد الأمرين ما التسلسل أو أن یبقی مع 
تال شىء دات وانالي لحو د ام مثله. 
بیان الشرطية: 9 الباقى ب الا بضدٌ فالفناءٌ الباقى ام أن لا ينتفي أو 
ينتفى» والأول أحدٌ القسمین, والثانی یلزم منه القسم الأول لأنَّ الکلام فى ضدّه 
رن ۱ ۱ 
واما بیان بطلان القسمین: أمّا الأول فبالبرهان وام الثانى فبالاجماع. 
 ./۷‏ مسألة: قالوا الفناء غيرٌ مقدور بالقدرة والا لزم القُدرة 2 الجواهر, والتالی 
باطل فالمقدم مثله. ۱ 
بيان الشرطیة: إن القّادر على الشیء قادژ على ضدّه. 
وتيان بطلان التالي: إن لمدرة لا یمکن أن قم بها المُخترع من الافعال لما مر 
وانّما يع منها المباشر والمتولدٌ. والأول يستحيلٌ وقوع الجوهرية وال لرّم التداخل. 


۱۳۲ اي اا مايه عم وم واه ترس مت ا فياصولا الاين 


والثانی على قسمين. منه ما بقع فى محل المّدرة کالنظر مع العلم والتألیف مع 
المُجاورة وهو آیضا یلزم منه التداخل ومنه ما يمع خارجا عن محل القدرة. 

وهو باطلٌ لأنّه لا سبب لتعدّي الفعل عن محل القّدرة الا الاعتماد. وأجناسه 
ستة وهی مَقدورةٌ لنا وليس يَمَعٌّ الجواهر بها لأنا لو إعتمدنا طول الدهّر على زق 
مَشْدُودٍ الرّأس لم يتولّد فيه الجوهر. 

فهذا ما قيل فى هذا الباب وهو ضعيف. 

وهاهنا اعراض آخر وقع فيها الخلاف مضى البحث عنها. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ل ل الفط ا ل و و م bl E E‏ 


المقصدٌ الثانی: في تقسيم الموجودات على رأي الأوائل 

قالوا الو ود اما أن یکون واجباً لذاته او ممکناً. والممکن اها أن يكتون 
جوهراً أو عرضاً. والجوهرٌ إمّا أنْ يكونَ محلاً لغيره وهو الهيولى» أو حالاً في غیره 
وهو الصورة» أو مرکباً منهما وهو الجسم أو لا محلاً ولا حالاء فان كان مُتعلقاً 
بالأجسام تعلق التدبير فهو التتفس. ولا نهر العمّل. 
۱ وأمّا العرش فأقسامه تسعة: الكمّ والكيف. والمُضاف. والأين» والمَتئ. 
والوضع. والملك. وأن يتفعلء وأن ینفعل. 

امّا واجب الوجود فسیأتی البحث عنه. وامّا القيولى والصورة فقد مّضی 
التبحثُ عنهما وعن بعض مباحث الاجسام. فلنأتِ على البحث عن البواقي وعن 
أحكام الأعراض. ۱ 

البحث الاول: في بقية الكلامٌ في الأجسام 

الأجسامٌ على ضربين: بسائط ومُركبات. 

فالبسيط هو الذي لم يتركب حقيقة من أجسام مُختلفة الطبائع» وهو على 


ضربين: فلکی» وعنصري. 
فهاهنا مطلبان: 
الأول: في الأجسام الفلكيّة. 
,۱۳۰ مسألة: المشهور عند الأوائل أن الأفلاك غير ملوّنة والا لحجبت عَن أبصار 
الكواكب المُرنّسمة في فلك الثوابت. وایضاً فهى بسائط فهی غير مَلوّنة لأنّ سبب 
اللون المزاج. ۱ ۱ ۱ 
والحُجَّتان ردیتان. أمّا الأولی فلجواز أنْ یکون لها لون ضعیت کالبلور فلا 
يَحَجُبٌ عن الابصان ولأنّه جار أن يكون ما وراء الفلك الثامن ذا لون. 
وأمّا الثانية فالصُغرئ ممنوعة وقد مضى البحث فيهاء والكبرى منقوضة 
بالقمر. 


]۱۳۱/۱۶۲[ 


] ۱۳۲/۱6۳۱ 


RNS ۱۳‏ و RSE‏ ی اه ی ار مناهج اليقين في اصول الدین 


نم قالوا: إن الررقة سببها أنَّ الّماء شفافة والشفاف اذا لم بر وراءه ملوّنٌ فاگ 
یکونْ کالمظلم. وفي الجو آجزاء غبّارية وبخارية مُضيئة فيختلطٌ الحُضيء بالمٌظلم 
فیتخیل الرَرفة. 

تذنیب: قالوا لو کات المُحيط مكوكباً لرژیت الکواکب. والثانی كاذبٌ فالمقدّم 
مثله. 

والملازمة مبنية على کژن القلك غيرٌ ملون, وقد مضی على أنَّ الکواکب 
مُلوّنة. وفیه منازعة بين الوم ون كان الأظهرٌ أنّها ملنة. 

ومع تسلیم هذين المقامین بُحتمل أنْ یکون عدم الرژية للصغر لا لفقدان 
اللون. 

مسألة: قالوا نور القمر مُستفادٌ من الشّمس لألّه مم التوسط يكونُ مظلما 
والظاهرٌ فى محوه عندهم أن اجزاء كوكبية مُظلمة مُرتسمة فيه أوجبت فيه الظّلمة. 

واختلفوا فی ال فذهب أرسطو إلى أنّها أبخرة دُخانية متكاثفة واقعة فى 
ال ۱ | 

وذهتِ آخرون إلى أنَّها جزاء كوكبيّة قليلة الضوء متقاربة الوضع. صغيرة 
المقدار. 

واستبعدوا القول الأول لاستبعاد بقاء البُخار مدّة مديدة فی‌الهُواء من غير 
تطوّق خلل وئقصاد. 

المطلب الثانی: فى الأجسام العُنصريّة 

الا اقا امش روما فا ماو 

وقالوا: وشكلٌ الهواء والنار الكّرة لأنّها بسائط فلا يَقتضي الاختلاف في 
الشکل. 

وأمّا الارش والماء فائهما وإِنْ کانا كرتين لکتَهُما غير خقیقیتین لما بوجد في 
الارض من الاغوار والجبال. 

مسألة: الح إنَّ الارض ساکنة فى موضعها بفعل الفآعل المختار لما يأتي. 


۱۳۳! 


۱۱۳۹۸ 


[16/1 


[1/۱ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ROR eR OS‏ ماه RATED ORE‏ رو اس 


واختلف الأوائل فى ذلك فمحققوهم زعموا أن السبب في ذلك الصورة 
النوعية وآخرون جعلوها غيرٌ متناهية من جانب السفل. وهو باطل لما مر من 
التناهی. 

و من جعّل السبب جَذْبٌ الفلك لها من جمیع الجوانب. واخرون قالوا 
السبب ذَفْعٌ القلك من جمیع الجوانب. 

وهما باطلان والالما رَجََمْت المدّرة المرميّة إلى فوق. ولکنا تحت بالمدافعة. 

مسألة: قالوا الماءٌ بحیط بثلائة أرباع الأرض بناء منهم على اد الأجسام 
مُتعادلة حجماً فلو لم يكن محيطاً بالأرباع الثلاثة لكان أقل من كلية الارض. 

ثم زهو إن تمر الماء هو البح والافانا أن يكن فى باطن الارن فیکون 
أصغر من كلية الارض بکثین أو أنْ لا یکرن فى مكانه الطبیعی وذلك مستبعد. 

مسألة: للأرض كيفية فعليّة هى البُرودة لأنّها موجبة للتمل. وانفعاليّة هى 
اليبوسة. وللماء ك فقي هون الشرودة بالاحساس. وأختلفوا فى الأبرد من 
العُنصرين فالمشهور إِلّه الماء بالإحساس. وفي‌التحفیق إِلّه الأرض لانَّ الأكثف أبردٌ 
وكونٌ الشیء أبرد فى الحش لا يلزمٌ منه أن یکونْ أبرة فى نفس الأس وال لكان 
الرصاض المُذاب المستفيد للحرارة الممنو بالمعاوق أسحنٌ من النار الصرفة. 

وله كيفية إنفعالية هي الرُطوبة بمعنئ سُهولة التشكيل والبَلّة. 

وللهواء كينية فعلية هی الخرارة قان الماء اذا اشتد هة كرت هواءٌ. وله 
کف اقا 000 التشکل. 

وللناركيفية فعليّةٌ هی الحرارة» وأنفعالية هی اليُبوسة بمعنی عُسر الالتصاق لا 

مسألة: لا شك في أن الهواء غَيرٌ ملونٍ. وقد وَقعت المُشاجرة بين القوم في 
البواقى. 

مسألة: للأرض ثلاث طبقات: أرضٌ مَحْضْةٌ وهى القّريبة من المركز, وطََه 
بعضها منکشف هو الب وبعشها أحاط به البّحر. ۱ 


۱۳۹ دم موم ۰۰۰۰۰۰۰ ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


وللهواء أربعٌ طبقات: هواءً ملاصق للرض. ويليه الطبقة الباردهٌ بسبب 
الأبخرة المُتصاعدة, ویلیه الهواء الصرف. ويليه الهواء المْلاصق للنار المُمتزج بشيء 
منها. 

القول فى المُركبات 

العناصر مُتضادّةٌ بِصُوَرِها وبآثارهاء فإذا اجتمعث تداعث إلى الإنفكاك الا 
بقاسر وذّلك الا لن وان يكون مقارنا لها أوله النها ىة با والا لترجح تأثيره 
بأحد المُركبات من غير مُرجح. 

هذا لت دك اسان كان وز أو نتيا انکر حاون د لمن 
مسبوقية استعدادٍ في البسائط حتّئ بحدت والاستعداد إنّما بكرن بواسطة الإمتزاج 
فإذا إمتزجت العَناصرٌ انكسرت صرافة كل واحدٍ منها بالأخر حتئ يَستقرٌ الكيفية 
المتوسطة بين الحَارٌ والبارد الطب والیابس وهی المزاج فیفاض حِينئذٍ الصورة 
الحافطة للإجتماع. 

وأختلف الأوائل في بقاء الصَوّر عند الترکیب. ومُحقمّوهم أوجَبوا البقاء والا 
لكان إحداثاً لا إمتزاجاً. 

بر اند أرحيت شال الور وتا اوداك غا 

جواب: ليس المنفعل الصّورَ بل المواد فى الكيفيات والمّاعل الصور. هذا 
على رأي قوم» وعلئ رأي آخرين الفاعل هو الصُورة بتوسط الكيفية. وعلی رأي 
آخرين الفاعلٌ هو الكيفية لا غير بدلیل اسخان الماء البارد بالماء الحار. 

وهذانٍ ضعیفان والا لزم إنكسارٌ القاسر بالمُتكسر وهو محال. 

مسألة: المادّة البُخارية اذا تتصاعدت مُتكائفة بالغة الطّبقة الباردة من الهّواء 
وكانَ البردٌ شديداً وأصابها البَردُ قبل إجتماعها وإنخلاقها خباباً تنازلت تَلْجأء وان 
أصابها بعد الإجتماع تزلت بردأء واِنْ لم يشتدّ بالبرد تكائف البخارٌ بذلك القَدرِ من 
البّرد واجتمع وتقاطر فالمجتمع هو السحاب والمتقاطر هو المَطر. 

وان لم يبل الطبقة الباردة فان كائت كثيرة فد ينعقد سَحَاباً ماطراً لشدة برد 


]۱۳۸۱ 


[1۳4/ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ا ل ا 


الهواء المَرِيب من الأرضء وقد لا يُنعقد لفقدان شِدّة البرد فيحدث الضباب. وإِنْ 
كانت قليلةً حَدتَ منها الظلْ إذا ضربها برد الهواء ليلاً وعمّدها ماءٌ محسوساً في 
أجزاء صغار لا يَحسُنٌ نزولها لا عند الاجتماع هذا إِذالَمْ يتنجمد. فامّا مع التجمّدْ فائه 
يكون صقيعاً. وهاهنا آثارٌ أخر كالهالات وقس فُزج وغيرٌ ذلك ذكرنا أسبابها في 
(كتاب الأسرار). 

مسألة: إذا تولدت الأبخرةٌ تحت الأرض فکانث دُخانية کثيرة المادّة فان كان 
55 الأرض متكائفاً وطلب ابا الصعودّ للحرارة الشديدة فيه تَحرّك في ذاته 
لمْعاوقة تكائف الأرض له عن الصعود فتحرکت الارض وحَدثت الزلزلة» وقد ین 
الأرض اذا کانئت قوية. والسَببُ الغائى فيها مُذكرة فَسَقَة العامة رُعب الله تعالی. 

وال کانت الابخرة لیست ذخانیف فان كاتف کل فویه علین تفجیر الارض 
بحیث يستتبعٌ کل جزء منها جزءاً آخر خدثت العُيون السيالة. 

وان لم يك بحیث يَستتبعٌ ما يعقبها حَدَئت العُيون, وان لم یقو على تفجیر 
الارض فهي مياه المَنّى. 

البحث الثانی: فى النفس 

وفیه مطلبان: ۱ 

المَطلبٌ الأول: في النفس السّماوية 

وهي كمالٌ ول لجسم طبيعى ذي إدراكِ وحركة يتبعان تَعقَّلاً کل حاصلاً 
۳ م کي 

وأستدّلوا علی آثباتها بان حَركة السماء آراية على ما مر وكل ارادة قلابدٌ فيها 
من شْعُورء فالفاعل للحركة الفلكيّة له فعل وشعور فهو التفش. 

والجوابٌ: المنعٌ في الصغری. 

مسألة: قالواکل حركة أرادية لابدٌ لهامن غٌاية وتلك الغاية إن كانت حاصلة لزم 
طلبٌ المحال. وإِنّْ كانت ممتنعةٌ الحُصول فكَذّلك. وان كانت تحصل بالحركة لزم 
الوقوف وهو محال. ولا يجُوز أن تکونٌ الغاية هىالحركة لأنّها ليست من الكّمالات 


ل( قفد هد 4 ولام بي جود جو محم وي ع اه a‏ اه هه و ما e‏ ها متاق مناهج اليقين في اصول الدين 


الول این فهي إذن التشبه بالكامل من کل وجه وكل غاية فهی ضورة 
لذی الغاية. 

فالتخبه و فالمتعبه به: متصوو و اله به محر والعتضور لل 
مجرّق فالنفش الفلكية مُجردة. ولا يجوز أن یکون مُجرَدهٌ من کل وجه لأنّها فاعلة 
للجزئيات فهي نفش لا عقل. 

والجوات: هذا بناء على أمتناع انقطاع الحركة الفلكيّة زهو باطل. 

سَلمنا لکن لانُسلّم أنَّ التصورات الفلكيّة لا مها الخطأ لسبب قوي یکون 
نسبتها إليها كنسبة الوّهم الينا. 

سَلمنالکن لا تُسلّم أن المُتصور للمُجرّد مجردٌ. وسيأتى تقريره. 

المطلب الثاني: في النفس الأرضية 

وهي كمال اول لجسم طبيمي أزلي. زان ردنا تخصیص التعریف بالنفس 
الحيوانية علا الیه ذي حیاة 0 واختلف الناس فی تجریدها فمحققوا لول 
ذهبوا إلى آنها مجردة والی هذا ذهب من أصحابنا الشيخ المفید وبنو نوبخت. 
والباقون اختلفوا فمنهم من زعم إِنّها مقارنة؛ فالمحققون من هؤلاء ذهبوا إلى أنّها 
أجزاء أصلية فى البدن من اوّل العُمر إلى آخره لا یتطرق اليها الزيادة والتقصان وانّها 
SEEN E EN‏ الشخاطب راتتکلب الما مد 
اليكل المحشوس, وزعموا إِنَّ هذا آمر بدیهی لا یقبل التشکيك. وهؤلاء عن 
التحقیق بمعزل. وللناس اختلافات کثيرة فى هذا المََام لا حاجة إلى التطویل بذکرها 
لخلزها عن الفائدة. فاذن رتیت نت اب وفك المع هه ال واگ 
ومحققی المتكلمين» فلنأت على حُجَج القبیلین ونفسخ منها ما يأتي. 

فنقول: إستدّل الاوائل على تجرید اللَفس بوجوه: 

الأول: إن هاهنا معلومات غير مُنقسمة کالوحدة وواجب الوجوّد فالعلمٌ بها 
شیر منقسم والاً لكان جو اليك ارا لكله إن عل با تعلّق به الكل آو انقسام 
انتعلوم إن تعلق بمزء ما تعلق به الكل وان للم عطاق الخ بشی» فان حل عند 
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اعم مادک عر لجاع زكر الكت تي العا رافاعل ادل بعفل : 
لم يكن العلم علماًء فمحل فمحلٌ الیلم غير مُنقسم والالزم قيامٌ الواحد بمَحلین ٠‏ آو انقسام 
ما لیس بمُنقسم. وهُّما محالان. 

من تشه CC‏ لز مالس E‏ الق لا 
یوجث السام الا اذا كان الارن غل نعت السریان کما فن الأضافات والنقطة 
وغير ذلك. فالاوائل مُحتاجون إلى بيان أن خلول العلم في العالم على عت السَريان. 
وذلك مما لَم يتعرضوا لبّیانه. 

الثاني: إن هاهنا قعلومات كليّة فلا يكو حالة في ذي وَضع والالم يكن كليّة. 

وفيه إشكالٌ فاه ينبني علئ أن العلم بستدعي الحُصول في العالم: 

الثالث: نا تخل بحرأ من زئِيقٍ وجبلاً من ياقوت. فمحلٌ هذا التخيّل ان كان 
جسماً لزم أنطباعٌ العَظيم فى الصَغير. 

إن قيل: المُنطبع هو الصورة لا البَحر والجّبل. 

جواب: لابدٌ أن تکون صورة الجَّبل أكبر من صُورة النقطة وما شاكله فَيزِمُ 
المحذون والا ثبت المَطلوّب. 

والاشکال عليه كما فى السابق. 

وامّا المُتكلمون 1 بائا لا عق من ذاتنا الا الأجزاء الجسمانية التى 
لبد لناء فان كان الإنسان عبارة عن جملة الأجزاء لزم الانعدامُ عند تبدّل الأجزاء 
وإنحلالها وهو باطلٌ بالضرورة» فوجت القول بكون الإنسان عبارة عن بعض تلك 
الأجزاء وهی الأجراء الأضلية البافية من أول القسن ال آخره. وهذا لا بخلر من 

واذ قد عرفت ضَعف الكلآمين فعليك باستخراج أدلّة اخری غير هذه فان 
جل ما ذكروه في هذا فغيرٌ فيب لليقين. 

القول فى قوى النفوس 

اما التّباتية فقواها ثلا: الغَادّية؛ والتَاميّة والمُولّدة. 
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وللغادّية خوادم أربع: الجاذبة للعَذاء. والماسکة والهاضمة والدافعة. 

والنامّية هي التي يصدرٌ عنها اتصال جسم بالجسم المُغتذى مُداخلاً له فى 
جميع أقطاره على التناسب. 

والمُولّدة هي التي فصل جزءاً من الغذاء الذي هو من فواضل الهَضم الأخير 
وتودعه قوة من سنخه. 

وأستدلالهم علئ ثبوت هذه القوی ضعيفٌ لا نطول بذكره. 

وأما النفس الحَيوانيّة فلها قوتان: الأدراك والتحريك. 

اما الإدرالك فقد يَقعٌ بالحواسٌ الظاهرة وقد مَضى» وقد بقع بالحوّاس الباطنة 
وهی خمش فى المشهور: 

الأولئ: الحسّ المُشترك وهو المُدرّك لمثل المخوسات حالة الحضون وقد 
يجتمع عندها الحواس. وترهنوا على إثباتها ا النازلة خطاءً. ولمشاهدة 
النائم والمریض صورا لا يُشاهدها غيرهما. 

الثانية: الخیال. وهی قرّة حافظة لما تدركه الأولى يَثِبتٌ فيه بعد الغيبوبة عنها. 

واستدلوا على الجُغايرة بان الخيال حافظٌ والحش قابل فهما مُتغایران والّا 
لصَدّر عن الواحد اكثر من الواحدء ولانّ الماء قابلٌ وليس بحافظ. 

الثالثة: الوهم. وهی قرّة تدرك المعانی الجزئية. واستدلوا على المُغايرة بان 
الحسّ لا تعلق له بذلك ولا كجوز أن بو الكذرك هوالتفين لا نپا سا تدرك 
الجزئيات بتوسط الآلات. 

الرابعة: الحافظة لما يُدركه الوّهمُ والكلام على ثبوتها كما مر 

الخامسة: المتَخيّلةُ وهي المُتصرّفة في الصور المسْتَحفظة في خزانتي الخيال 
والحافظة بالتركيب والتفصيل. 

وأمًا القوّة المحركة فاعلم أنَّ الحركة الصادرة عن الحيوان الما تصدر عنه 
لحُصول الحركة فى الخيال» يتبعه الارادة؛ ثم يتبعه الشوق ثم يتبعه تحريك القوة 
NER‏ ۱ 


e ۳ 


۱۱۹/۱ 
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المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ET‏ ۱۱ 


وأمًا النفس الإنسانية فلها قوتان عالمة وعاملة وقد مَضى تفسيرهما. 

القول في أحكام النفوس 

النفش مُحدَّثة لما بيّنا أن کل ما سوّى الواجتُ ممكنٌ. وان کل مُمكن مُحدّتٌ. 
وأرسطو وافقنا على هذا المطلب. ومّن نارّع فى الكبرى إحتاج إلى الاستدلال. 
وبرهانه: أنّها لو كانت قديمةٌ لکانث اما واحدة أو کثيرة» والتالي بقسميه باطل. 
فالمُمّدم مثله. والشرطية ظاهرة. 

وبیان بطلان وحدتها: أنّها بعدَ التعلّق إن یی واحدة فمعلومٌ زیدٍ هو معلومٌ 
لكلّ آنسان هذا خلف. وان م يبق انقسمث فکانت جسما: 

وبيانُ بطلان كثرتها: أن الكثرة ما نوعية وامّا شخصية والأوّل باطلٌ لما يتن 
من إتحاد النفوس. والثانى یلزم منها قِدَّم الأبدان لانَّ الكثرة لها یکونْ بين أشخاص 
النوع» فالعوارض المادّية ومادّة النفس البَدَنُ. وهذه الحجّة ضعيفة: 

أ ر فان ا لا جك أن یکون جسماً الا اذا کانت القسمة قسمة 
مقدار. 

وأمًا ثانياً: فالمنعٌ من وحدة النفوس وسيأتى. 

وأمًا ثالثاً: فالمنمٌ من افتقار الكثرة الشخصية إلى الموّاد. وان شم فلائسلم أن 
مادّة النفيس البَدنٌ. ولئن سَلّمَ فلا يزم القِدّم لجواز التناسخ. وإفلاطن ذهب إلى 
قدمهاء قال لو كانت مُحدَثة لکانث مادّی وهو مبنك على أنَّ الأمكانّ لابدٌ له من 
محل وهو ممنوعٌ. 

مسألة: ذهب بعص الأوائل إلى أنَّ النفوس البّشرية مُتحدةٌ فى النوع واستدل 
بعض المكفقين علیه باد التفوس بجمعها عد واحدٌ ولا شیء من المختلفات 
کذلك. والصفری ممنوعة. وقال غیره إِنّها لو اختلفت بعد الاتحاد في کونها نفوساً 
لزم الترکب والملازمة ممنوعة. وكذبٌ التالي ممنوع أيضاً. وذهب آخرون الی آنها 
مختلفة لأنّها قد یختلف فى الأخلاق» والملازمة ممنوعة. 

مسألة: التناسخ باطل وإستدلُوا عَليه بائه يلرم إجتماع نفسین على بَدنٍ واحدٍ 
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ان النفس حادثة لابدّ لها من إستعدادٍ ساب وهو حُدوتٌ المزاج فهذه نقیش النفس 
عن المُفارق» فلو تعلّقت به نفس آخری مستنسخة لزم الَحال, وفي المُلازمة نظرٌ. 
والقائلون بِقِدّم النفوس ذهبوا إلى جوازه مُستدلین بتذكر العُلوم حالة الفکر 
بتحصیلها وهو ممنوعٌ. 
وللفرقة الأولى حجة أخرى صَعيفة ليس هذا موضع ذكرها. 

[۱۲/۱۵۳] مسألة: قالوا او بافية بعد البّدن والا آزم تركبها من المادّة والصّورة. وهو 
مبنخ علی أصلهّم الفاسد من أن الامکان تستدعي المحل التّبوتى» على إن المنم 
قائمٌ فى کذب اللازم. وذهّب آخرون إلى انّها فانية قالوا لأنّ كل کائن فهو فاستّ 
والكلية ممنوعة إذ لا یلزم من القَبول الحصول العَقلي. ۱ 

[۱۳/۱۵۶] مسألة: من مشاهیرهم أن النفس لا تدرك الجزئیات الا بالالات لأنَّها لو آدرکتها 
لذاتها لم يتوقف الابصار على المُعين» والتالي باطل فالمقدّم مثله. وأيضاً اذا تَخيّلنا 
مُربعاً مجبّحاً لم يُعيّن وفع الامتياز وليس للمأخوذ عنه. ققد يكون مَعدوماً. ولا 
لذاتبهما ولوازمهما لفرض تساويهماء ولا لعوارضهما سوى المَحلين لتساوى نسبة 
العارضین الیهماء وهذا لا یخلو عن ضعفب. 

[۱44/۱۵۵] مسألة: ذهب بعضهم إلى اثبات نفوس للحيوانات مدركة للكليات وهو 
مستبعدٌ. قال لأنها مُدركة للجزئی فهی تدرك الكلّى الذي هو جزؤه. وهو خطاءً فان 
جزئية الكلّى اّما هى فى العَقل المنتفى عن الحيوانات. 

]140/۱0[ ا اه إلى أنَّ الملائكة والجنّ أجسامٌ لطيفة قادرة على التشكيل 
بأشكالٍ مُختلفة. وربّما قسر الأوائل الملائكة بالنفوس الفلكيّة. والجنّ والشیاطین 
بالنّفوس الأرضيّة الشريّرة. ومَشايحٌ المُعتزلة أنكرو الجر لأنّها إن كانت كثيفة وجب 
إدراكها والا تمزقت عند هبوب الرّیاح. ولا يكون قوية على الأفعال. 

ويمكن أن يقال أنّها غير كثيفة وغير لطيفة بمعنى رقة القوام» وإ كانت لطيفة 


بمعنى الشَفافيَة فيتدقع المحاذیر. 


[14۷ 
۱ 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات ara)‏ بين Oar‏ 


بح الثالث: فى العقول 

انرق تشم عن ات العقل أنّه تعالی واحذ لا يَصدَّرُ عنه الا واحث 
فالصادرٌ الأول إِنْ كانَ جسماً لزم الخلف لتكثره. وان كانت هيولئ كانت الهَيولى 
فاعله لما بعدها فالابلُ فاعلٌ. وإِنْ كان صورةً فالصُورةٌ فاعلة من دُون الهَيولى 
فیستغنی فى وجودها عَنهاء وٍنْ كانَ نفساً كانت فاعلةً من دوّن البَدّن فيكونُ عقلاً. 
وان کات عرفا از الدور. 

والأعتراضٌ: المنمٌ من تکثر الجسم. وأيضاً جواز استناد الکثرة إلى الواحد. 
وأيضاً اما يلرم ذلك على تقدیر الموجب. وأمًا على تقدير الاختیار فلا. وأيضاً المنعٌ 
من کون الفاعل غيرٌ قابل. وأيضاً يجوز ان یکون هو الهَيولئ ولا یون الهیولی بانفراد 
عله لقا تنهار رد كدر اراد ما و ور شا تس 
جل ايراع اكه رف ما ای لكالا د رامنس ولاك عر 
عقلاً لأنَ التفس لها فعل من دون البدن؟ 

القول في أحكامها 

قالوا ها أزلية أبديّة متكثرة بالنوع والا لكانت مادّیف وهو ممنوعٌ. 

وهي عاقلة لذاتها لتجرّدها وکل مُجرد عاقلٌ لحصول ذاته لذاته. وأيضاً ذاته 
يُمكن إقرانها مع مَعقولٍ آخر عند عاقل آخر فيكونٌ مُدركاً للمَعقول لاد المُقّارنة قد 
حصلّت ولا يُمكن أَنْ يقال ان حصولها فى العقل شرط المقارنة والّا لكان الحصول 
متابقاً عل إسعفداد الخصول: ا 

والاعتراض: الحصول یال على معان: 

منها: خصول المعقول للعاقل المستلزم للتعمّلء فَلِم قلتم أن للنفس حصول 
العقل لنفسه هو ذلك النوغ من الحصول؟ 

وقولّه - آنهما یقترنان في عاقل او فیک ميدكا شارت ماه نان 
المقارنة الم وجبة للتعقل هي مُقارنة المعمّول للغاقل لا مطلّق المُقارنة. 

مسألة: إتفقوا على کثرتها لتکثر الخرکات جهة وشرعة وبْطوءٌ فيكونٌ المتشوق 
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لكل واحدٍ منها مغايراً لمُتشوقٍ الآخر. وأختلفوا في تكثر العُقول بتکثر الكُرات 
الجزئية کالخوامل والدوائر والكواكب فأوجت الشَّبِخٌ ذلك ومنع منه قوم. 

البحث الرابع: في الم 

زعم الأوائل آن الجسم مُركبٌ من الهيولئ والصّوّرة وانَّ المقداز زايدٌ على 
الجسم وعَرضٌ فيه. وهو عبارة عن الجسم عند المتكلمين. 

واستدل الأولونٌ بتبدّل أبعاد الشمّعة اذا کانت كَرَةٌ عند تَكعيّبها مع بقاء 
الجسميّة وهو بناءً على نفى الجّوهر. ومع تسليمه فجارٌ أنْ يكو المْتبدل هو 
الاشکال. 

والمتکلمون قالوا: ان كانَ محلل المقدار مقداراً لزم اجتماع المثلین؛ وال لکان 
مجرداً وهو منكرٌ عندهم. 

التفريع على قول الأوائل: رَسمُوا الکم بانه القابل للمساواة واللامساواة وبأنّه 
القابل للأنقسام» وبائه الذی يُوجِدٌ فيه واحدٌّ بالفعل أو بالقوة عادت والرسوم ردية. 

ما الأول: فللزوم الدؤر» ضرورة أن المُساواة عرش ذاتي للکم فلا یمکن 
تعريفها الا به. 

وامًا الثانى: فانَّ القابلٌ للأنقسام هو الّیولی على رأيهم. إعتذروا بانَّ القيولى 
قابل e E‏ هو لدان ول اداد فی اعدا هی ۶ سيف بردی إلى 
المُنافى كالحركة والسكون. 

وم الثالت: فلاشتماله على الترديد. 

وهذه الرُسوم وان كانت ردية لکن أقربها الأخير. 

مسألة: قالوا الك جنش لنوعى المُتصل والمنفصل. اما المُنفصل فليس الا 
العدد. وما المُتصل فانّه جنش للقارٌ وغير القار. اما غَيرٌ القار فالرّمان لا غیت وامًا القار 
فالّه جنش لما يقبل الإنقسام فى جهة واحدة لا غير وهو الخ ولما يقبلها في 
جهتين وهو السطح. ولما يقبلها في الثلاث وهو الجسم التعليمي» فهذه اقسام الكم 
بالدات. 


المنهج الثاني: في تقسيم الموجودات هک Ota ALPE‏ 


وامّا الم بالعَرَض فیقال لما يحل فيه أو بالعكس [أو بحل الكمٌ فيه كالجسم 
الطبیعی ]''', أو لما يكون له اليه نسبة ما کالمّوی. 

۱14 مسألة: الک لاضد له. خا التصل ولا نكل عدج یتقوم بالاخر ره واا 
المُتصل فان السطح قابل للخط المقبول للجسم فلا تضادّ. والزوجية والفردية 
عَرضان للعدد وبينهما تقابل اعد والملكة على مذهب المحققين. والإستفامة 
والإنحناءً على رأي محققيهم لا يعرضان لموضوع واحدٍ. 

4] مألة: الكمٌ غير قابل للشدّة والضَعف فا لا يعقل أنَّ ثلائة اد من ثلاثة 
آخری في العددیف ولا جلاع الدع سعلح آخره نعم إِنّه قابل للزيادة والنقصان. 
وبين الد والشَمف والزيادة لضان فرق دقیق. 

البَحتٌ الخامس: فى الکیف 

وهو العرض الذي لا يتوقف تصوژه على تصور غيره ولا يقتضي القسمة 
واللاقسمة فى محلّه اقتضاء أولياًء وانواعه أربعة: 

الأول: الكَيفياتٌ ای ها انس شاه وال تين 
انفعالات. ولا شك فی و جردا وان كان فد تقل عن بعض المتکلمین عَدَمَهنا. 
والاحساش بالحرارة النارية ما حصل باجراء العادة وليس فى الناز خرارة. ومذا 
القول لا يخلو عن المكابرة. 

الثانی: القوّة واللاقوّة كالممراضية والمصحاحية. 

الثالث: الكيفيات النفسانية فان كانت راسخة فهي الملکات. والا فهي 
الحالات. ومن جملة هذا التَوع الصحة وَالمرضُء فالصحة هي الككيفية التي بها يكون 
نان الحئّ بحَيتُ يَصدّر عنه الأفعال اللائقة به سَليمة. والمرض یحتمل آن يكون 
عدم الصحَة فالتقابل تقابل العدم والملکة. وبحتمل أن يكونَ هو الهيثة التى 
باعتبارها يكون الأفعال عير سليمة. فالتقابل تقابل الضدين. ۱ 


(۱) زيادة من خ ۳. 


۱11 ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


الرابع: الكيفيات المُختصة بالکمّیات اما المُتصلة کال ستقامة والانحنای وام 
المُنفصلة كالزوجية والفردية. ورَعَموا أن لا تقابل بين الإستقامة والانحناء تقابل 
الضدّين لان شرط الضدّية الاتحادٌ فى الموضوع ولا اتحاد. 

واختلف الاوائل في التقابل بين الزوجية والفردية. فالجُمهُور على تقابل 
العدم والملکت وغيرٌ المُحققين علی تقابل الضدية. 

البَحثٌ السادس: في المُضاف 

قد وفعت المنازعة فى وجُود الاضافة. قد ذهب جمهُور الأوائل اليه وآخرون 
منهم والمتكلمُون على خلاف ذلك. 

إحتّح الأوائل بان فوقية السماء ليست عَدماً محضاً ولا تفش السماء فهي إِذنْ 
صفة ثبوتية رَایدة على الذات. 

واحتحّ المُتكلمون بلزوم التسلسل على تقدیر الوجود ضرورة افتقار العَرَض 
إلى المحل الذي هو نفش الأضافةء وأيضاً يَلِرّم کون البارى تعالئ محلاً للحوادث. 

والأخير أقربٌ إلى الحَقٌّ. 

تَفريعٌ على قول الأوائل: قالوا من خاصيته وجوب الانعکاس اما مَع عدم 
الحاجة إلى خرف النسبة کالغظیم والصَغير, وامًا مَع الحاجة إلى المُتساوي منه 
كالمولى والعبد. أوإلئ المُختلف کالعالم والمَعلو من خواصّه وُجوب التكافؤ ولا 
ينتقضٌ بالمُتقدم والمُتأخر لأنّها اضافتان تُوجدان معا فى العقل لمعروضين ابتین 
في العَقل. 

 ]۱۵۰/۱۲۱[‏ . مسألة: لا شك في أقتضاء الاضافات أموراً معژوضة لها لذواتها فان كانت 

تلك الأمور مُختلفةٌ بحقايقها فالاضافاتٌ كذلك والا فهى مُختلفة بالأشخاص. 
وللمانع ان من فيهّما فانَّه لاشك في اَن اضافتی البنوة والائوة مختلفان بالنوع» ان 
كانَ معروضهما واحداء والأقربٌ تساوي اضافتی أبوة زيد والمرس وان اختلف 
الموضوع. فالا وكذلك اذا تضَادّت المَعروّضات تَضادّت الإضافاتٌ فان الأسحْنَ 
يضادٌ الأبرّد. والعظیم الصفیر غير متضادّین. 


المنهج الثاني: في تقسیم الموجودات Saa‏ هه لو ف NEVA‏ 


والمنع مُتوجةٌ فيهما فان الأسحَنَ فيه توعان من التقابلء آحدّهما تقابل 
السخونة والیرودة وهر تقابل الضدية. والثانی تقابل العارض للسخونة والعارض 
للبرودة وهو تقابل التضایف. وباعتباره کانا مُتضايفين فکیف يُجِعَل تقابل العّارض 
الذي مو تقابل التضایف بعینه تقابل الضدّيق الل إلا أن یجقلوا للعارض تقابلین 
آحدهما للتضایف والثانی للضدّية فِيجَبٌ عليهم قامة الدليل الدال علیه. 

الببحتُ السابع: في بقية الأجناس 

الأين: نسبّة الشىء إلى المكان ولا شك فى ريادته على الجسم والمكان. 

والمتئ: نسبة الشىء إلئ الزمان وهو مُغْايرٌ للرّمان. والمتکلموّن أنكروا تبوته 
والّالزم التسلشل. 

والوّضعٌ: وهو الهيئة الحاصلة للجسم بسبّب إعتبار نسبة أجزائه بَعضها إلى 
تعض وإلئ الأمور الخارجة. 

قالخا وه شمه تاک وان تا وهو ال يه وان تسمل و 
المتأثرية. والمُتکلمون آنکروهما للزوم التسلسل. 

وبعض الناس جعل المقولات آربعا: الجَوَهنٌ والکیٌ والکیف. والنسبة. 

وأعلم أن خصر آجناس الموجودات فى هذه وأنَّ هذه أجناش مما يَمنمٌ 
إثبائه بالحجّة. 


المنهج الثالث 
فى أحكام الموجودات 
وفيه أربعة مطالب: 


الأول: فى العلّة والمعلول 

العلّة: هی ما يَحَتَاحٌ إليه الشیء. وهي مادیة وصورية وفاعلية وغائية. وأيضاً 
فهی أمّا فد امس اش اما عامه تا رد وأيضاً فهي إِمَّا بالقرض أو 
بالذات. 

والح أنَّ العَلّية من الصفات الاعتبارية حُكمُها فى الوجود والعدم واحك. 
ممكنٌ أن يكو بعص الأعدام عله لبعض آخركعدم العلّة. والشرط وان كان قد تُوزع 
فيه بناء على أن العلّية أمرٌ ثبوتى يستحيلٌ اتصاف المّعدوم به وهو خطاء والا لزم 
التسلسل. ۱ 
۱/۱ مسألة: قد وَقعٌ الاصطلام بين البصریین أنَّ المُوجت على قسمین: معنی 

وصفه والمعنی على ضربین: علَةٌ وسبت. فالعلّة ما أوجبت صفة لغيرهاء والسبث ما 


۱6۰ هج اليقین فى اصول الدین 


والصفة إذا أوجَبَتْ صفة ککون الحی حيّا فانّه یوج له كونه مُدرکاً اذا وجد 
المّدرك؛ فان الموجت يُسمّى مُقتضياً والموجب مقتضی. والبغدادیون يمون 
السبب عله والعلّة معنیع وذلك لا مُشاحة فیه. 

قالوا: والصفة على ضربین واجبة على الأطلاق. وَهى التی تستئد إلى الذات 
وبها يَمَعٌ المخالَمّة والمُمَاثلة وتکون حاصلة حالتي الوّجود والعدم کالجوهرية. 

وامّا بشرط. اما متصل كالتحيّز الواجب بالذات التی هی جوهه بشرط الرجود 
الذي هو مُتصل بالجزهر. 

وامّا منفصل نحو کون المُدرك مُدركاً الواجتِ عند وجود المُدرك لکونه حیأ 
وقد سك :هلاه الضنقة لا للنقض :ولا میت 
وجائزة یتعلق إمًا بالفاعل وهو قسمان: 
اعد ما الكوتر فيه كر قادرا وهو الكدوث لا غير 
والثانی: المُوثر فيه کوئه عالماً كالأفعال المُحكّمة, أو مریدا ککون الكلام أمرا 


وامًا بالمعنئ وكل صفة تتجدد مّع جواز أن لا تتجدد.ن والاحوال واحدة فانها 


7 0 معنی. 


قالوا والصفات على ضربين: 
أحذهما: يرجع إلى الأحاد كرجوعه الود الجملة. وهي صفات الأجناس 
كالجوّهرية. 


والثاني: یرجم إلى الجْملة دون الأجزاء ما باعتبار إستحالة رُجُوعها إلى 
الآحاد كالفادر والعالی وامًا باعتبار المواضعة كالأمر الموضوع للجملة لا لآحاد 
الحُروف. ولقد كان يُمكنٌ وضعُه لغة للآحاد. 

قالوا: وك صفة لابدٌ لها من حُكم کما أن کل ذات لاد لها من صفة فحكم 
صفة النفس التماثل والإختلاف والمُضادة وخکم الحيّ رَفم استحالة کون القادر 
قادراً عالمأ. وحُكمٌ القادر صحة الفعل على بعض الوّجوه. وَحكم العَالم صحة 
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Os EL O E as المنهج الثالث: في أحكام الموجودات‎ 


الأحكام. وحکم المُريد صحة تأثير أحد الوّجهين. 

مسألة: لاش فى أن المَعلول واجبٌ عند علته. مُمتنعٌ عند عَدمها والا لكان 
E‏ ود اشام نور SEO‏ فترجيح أحد الطرفين في وَقتِ 
مطل الترجیح من غير شرجج فیستحیل ٍستند تلو شخصي إلى فان :امن 
الا لاستفنی بكل واحدٍ منهما عن كل واحد منهما فتّقعٌ الحاجة حالة الإستغناء هذا 

مسألة: المَعلُولان اذا إتحدا بالنوع يجوز تعليلهما بالمُختَّلفين فيه کالخرارة 
الصادرة عَن النار وعن الحركة وعَن الشّعاعَ وعَنْ | حُمّى» وخالف فيه َع الأشاعرة 
لأنَّ المَعلول إن افتقر إلى العلة لماهية أفتقر الآخر اليّها والالم جز استناده إليها. 

والجواث: الحاجة إلى علّة مُطلقة وتعیینها نما جاء من جانب العلة. 

مسألة: يجوز التركيبٌُ فى العلل العقلية واتفاقها على شروط. وخالف 
الأشاعرة فیها. 

واستدّل الأولون بان تأثیر الشمس فى الاضاءة مشروط بزوال العَيم» والنتيجة 


إنّما تخا م عفیت المقذمتین. 


واستدّل الأشاعرة بان تركيب العلّة يستلزمٌ إستناد المَعلُول الشخصي إلى 
العلل الكثيرة. والثانى باط لما مر فالمَمدم مثله. 

بیان ا إن عدم العلّة قد يكوك لِعَدم بعض أجزائهاء وحينئظٍ یعدم 
المَعلُول ویَستئد إلى علتین عند عدم الجُزئين. 

والجواب: النقش والحلّء اما الأول فلأنّه لدم منه عَدم الماهيات المُركبة 
راساء وهو مكابرة. 

وامًا الثانى: فلأنٌ عدم الال ل إلى عدم العلّة لا غير الحاصل بعدم 
أحد أجزائها ا التعين. 

مسألة: مَنْع الأوائل والمُعتزلة من صذور المَعلولین عن التتسيط وال رم التكثر 
أو التسلسلء وأيضاً يلرم التناقض فان ضدور أ و ب يستلزمٌ دور أ ولا ضدور أ 


[1v] 


۱۲ ا مناهج اليقين في اصول الدين 


واا اختلاف الاثار يدل علی اختلاف المُوثرات کالیُرودة والخرارت فقلی تعدّدها 
آولی. 

والجَواب عن الأول: اه مبنئ علی أنَّ العلّية مر ثبوتی وهو ضعیف لما مر. 

وینتقض بالسلب عن البسیط والاضافة الیه. وما اعتذر به بعض المُحققين فقد 
أبطلناه فى (كتاب الأسرار). 

وعن الثانی: إِنْه مُغالطة فان للازم منه صدورأ وما ليس ب ألااصدورأ وعدم 
صدور آ فان بینهما مغايرة. 

وعن الثالث: إِنَّ الاستدلال نما هو بتخلف الأثار لا باختلافها. 

المَطلب الثاني: في الواحد والکثیر 

الرَحَدة والکثرة من الأمور الأعتبارية على المذهب الحقّ والا لزم التسلسل. 
والقائلون بوجُودهما هم أوائل القدماء - قالوا إِنّهما عرضان. اما الوحدة فلائها إِنْ 
ونه كوم A E‏ ال ات ار 
يكونَ جوهراً فان مجموع المُفتقرات إلى المَحلٌ مفتقرٌ إليه بالضرورة. وفي هذه 
الحْجّة خوالة عَلى أنَّ وَحدتى الجَوُّهر والعرض متحدان في المَفهُوم وعلیه مَنع. 

وأعلج إِنَّ الواحد مقولٌ بالتشكيك عَلى ما تحته فلولآَهًا مجردٌ الوحدة ثم 
الواحد بالشخص تم بالنوع تم بالجنس. ویتفاوت الأولوّية بتفاوت الأجناس قرباً 
وعدا ومن الواحد ما هو بالذات ومثّه ها هر بالعرض [کقولنا الضاحك كات فانهما 
واحدّ لا من حيث ذاتهما بل مِن خی أنّهما عرضان لذات واحدٍ وهو الأنساف] . 

مسألة: صذور المشائيين استضادوا من شقلمهم أن ليش عددٌ مقوماً 
لآخر فالعشرة متقومة بالآحاد لا بِالخَمْسَتين لأنّه ليس تقومّها بِالخَحْسَتَينْ أولئ من 
تقومها بالسبعة والثلاثة والستة والاربعق ومن المّحال تقوم الشىء باجزاء مُستفلة ثم 
تقوفة بأحزاء رى شفابزة الآرلر ماه 


(۱) زيادة من خ۲ و ۲. 
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المنهج الثالث: في أحكام الموجودات و 1 NOTE‏ 


مسألة: قالوا لا شك أنَّ بي الواحدّ والكثّير مقابلة. وأصناف التقابل أربعة 
وليس ذلك تقابلٌ الضدّية. ولا العدم والمّلكة: والا السَلبٌ والإيجابٌ, لاستحالة تقوم 
أحد المتقابلین بهذه المّعانى بالاخر ولا تقابل التضايف [كالابوة وا فان 
الفا نك مصاجت والمقومٌ متقدم. فاد التقائل عارش من خب أن الوتحلاة مکیال 
والکثرة مكيل وهذا التقابل العارض تقابل التضایف. 

مسألة: قد ذهب قومٌ من الأوائل لا تحقیق لَهّم أن الرّحدة والعدد مبادي 
الأشياء. وال الّحدة مر مجردٌ فاذا قارنها شىء آخر مجرد حخصل العَددٌ وإنّ قارتها 
ذو وضع خصلت النُقطة. وان قارّنهائقطة اخرئ حَصَل الط وهكذا إلى الجسم. 

ا المَذهتٌ سخيفٌ جدَاء أمٌا على قولنا فظاهرٌ. وأمّا على قول الأخرين 
فلأنهُما من قبيل الأعراض. 

الحطلب الثالث: فى التماثل والإختلاف 

والتضاد المُتغايران هُما اللذان يُمكن أن يُقارنَ أحدّهما الآخر وهما إمّا مثلان 
أو مختلفان. والمثلانُ هما اللدّانِ يَقُوم كلّ واحدٍ منهما مقاع الآخر وید مد 
والمخالف بالعكس. 

والمُختّلفان امّا متضادّان أو غیر متضاذین وهما الوّصفان الوجودیان المُمتنع 
اجتماعهما لذآتيهماء والأوائل زادوا فيه وبینهما عَاية الإختلاف. 

مسألة: المَشْهُور عند الأشاعرة والأوائل أمتناعٌ اجتماع المثلین لإستحالة 
وقوع الامتیاز بالذاتيات واللوازم والعوارض أيضاً. 

ای او ا الغو رمي الما 12د رميز ا قاتا رنه 

راما اتا فلا نسبة العّارض إل المخلین وعد فلا امتیاز: 

والمُعتزلة جُوزوا ذلك. 

مسألة: التقابل جنش للتضاد وَيندَرح تحته ثلاثة أنواع ا وهی تقابل السلك 


(۱) زيادة في خ ۳. 
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۱۲/۱۷۳۱ 
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۱0 1« ۱۳ مناهج اليقين في اصول الدین 


والأيجاب» والعَدمْ والملکة والتضايّف. 

والمُقابل من خَیثْ هو مقابلٌ وإِنْكانَ أعمٌ من المُضايّف لکنهٌ باعتبار الصف 
کان أخصّ کح الحَدّ بالنسبة إلى الحَدّ وکالکلی بالنسبة إلى الجنش. 

مسألة: قال قوم إِنَّ المُتغايرين» والمُتضادٌبن, والمَختلفین نما هى كذلك لمعان 
اا ها فن نان الوا ا اش ات حل تاه ا 

وذهب آخرون إلى امتناع ذلك وال زم التسلسل. 

وحن تقول: إن عَنى المَائل الأول أن التضاد والتمائل والأختلاف أمورٌ 
اعتبارية زايدة في التعقل على تعقّل الذات» فهر حَقٌّ والتسلشل مُنقطعٌ بانقطاع 
الإعتبار. وان عَنَىَ أن هذَه الأمور لابدٌ وأن يكونَ ثابتة فى الأعيان فهرٌ خطاءً 
الان 

مسألة: فال الأوائل الأجناش لا يتضاد. وعلوا فيه على الأستقراء. والخَيدُ 
ولوا جنسین ومع ذلك فالضدّية عارضة لَهُما من حَيِتُ أنَّ أحدهما مُلائم 
والآخر منافرٌ وشَرَطُوا في التضاد للأنواع الأخيرة دشولها تحت جني واحدٍ. 
والتعدیل هاهنا على ماعَرَّلوا عليه ثم 

قیال فان شد ال اغد وین رخات فة الكو د واسكد لوا باه رسد 
شیثان فن غايّة البعد عن الا لکانت جهة الجتخالفة ٍنْ کانت واحدة قفد الواحد 
هو تلك الجهة. وان كانت تمتكثرة كانت جهة الضدية بين البیاض واحدهما غير 
جهتها بینه وبين الآخر. ولا مُنازعة في أنَّ تکثر التضاد جَايرٌ عند تكثر الوجوه 
والأعتبارات. 

مسألة: رعم المُثبتون أن التضاد على ثلاثة أضرب: 

نَضادٌ عَلى الجود كتّضادٌ الجَومر والمّناء. ولذلك فإِنَّ جزءاً من الفناء يفني 
جميع الجّواهر لفقد الإختصاص ثم يفني. 

وَتضادٌ على المَحل كتضادٌ السواد والبياض. ولذلك يُفنى جزءا من البياض 
جميع ما فى المحل من السواد وإ تكثرت أجزاءه لدم الإختصاص. 
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المنهح الثالث: في أحكام الموجودات OO EERE O‏ 


وتضاد على الجملة کتضاد العلم والجَهل والارادة والكراهة. وكذلك را 
الجهل ینفی أجزاءً كثيرة من العلم اذا كان بالعکس من ذلك وان تغایرت محلها لان 
تضادهما علی الجْملة والجَملة مَم ذلك کالمحل مَع مایتضاد على المحل. 


المطلبٍ الرابع: في الكلّى والجزئي 

وهما من المعقولات الثانية والکلي باعتبار وجوده في الخارج متعددة على 
ستة أقسام وللکلی نوع آخر من القسمة وهو امّا طبیعیا, أو عقلی أو منطقياً. وجزّموا 
بوجود الأول وفی الباقيين خلاف. والحَقٌ ان وجودهما ذهنی. وأيضاً من الکلی ما 
هو ما قبل الکثرة [الطبیعی ] " ومنه ما هو تعدها ومنه ما هو ها 

والجُزئي لفظ مشترك بين معنیین: 

آحدهما: الذي يَمنعٌ نفس تصوره من وقوع الشركة فيه وهُو الحقيقي. 

والثانى: المُندرج تحت غيره وهو الأضافي. والثاني عم 

مسألة: الكلى اما أن یکون تفش الماهية وهو النوعٌ أو مجزء‌ها وهو الجنس إِنْ 
کان كمال للمُشترك بينهما وبين نوع مّاء وَالّا فهو المَصْلٌ. أو خارجاً عنهما وهو 
الخاصة إن اختص بماهية واحدی وَالافهو العرش العام. 


(۱) زيادة في خ ۳. 


المنهج الرابع 
فى اثبات واجب الوّجود تعالی وبیان صفاته 


وفیه مات 


الأول: فى ابطال الدور والمسلسل. 

تا الدور: فمن المعلُوم القطعئ بطلانه و رما استدلوا بأستحالة تقدم الشيء 
على نفسه, علئ عدم تقدمه على المُتقدم عليه فان العلة مُتقدمة. 

وامًا التسلشل: نمّماء المتكلّمين استدلوا على بُطلانه بائه قاب للزيادة 
والتقصان» ضرورة أ كل موجوج کذلك ولخا قبلهما فهو متناو 

واا فهو ذو عدد د وکل عدد امّا روج آو فرد. رهما متناهيان» وهذان 
ضعيفاك. 

الک أن اقول تكن واحد من آحاد التسلشل ممكنٌ فالمجموع كذلك. 
فعلّته إن كانَ هو الآحاد بأسرها كان الشیء مؤثراً فى نفسه. وإنْ کان بعضها كان 
الشيء مؤثراً في علته وعلّة علته. ۱ ۱ 


وأيضا: لا يلرم من وجود جزء يتموم الماهية منه ومن غيره وجُجود تلك 
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الماهية ون كانَ أمراً خارجاً عنها فهو واجت. 

وللشیخ برهانٌ آخر: وهو ان المعلولات قد تساوت في کونها وسطأ. وهاهُا 
طرف هو المَعُلول الأخير فلابدٌ من طرف آخر هو العلّة الاولی. ولیرهان التطبیق دلالة 
فى هذا الموضع. 


البَحثْ الثانى: فى بیان و جوده تعالئ 

تا لفون وكساك تاد ماع مرها الیو تیاه اه 
ممکیٌ. فان كان الأول فهو المطلوث. وان كان الانی فلابد من مؤثرء فامًا آن یدوز أو 
یتسلتل وهما باطلان. أو ینتهی إلى الواجب. 

وهذه الطريقة هى آشرف الطرق وأمتنها وهی طريقة الأوائل. 

وللمتکلمین طريقة آخری قَوية هی ان الأجسام مُحدَنّة فلابد لها من مخت 
فان کان ذلك المُّحدِث قدیماً فهر التطلوب. والا آزم تسلسل الخوادث. وهو محال 
لانّ حادثاً ما إن کات أزلياً لزع النتاقض وال فالکل حادث, 

ولمشایخ المُعتزلة طريقة آخری ضعيفة هى أنَّ أفعالناكالقيامٌ والقعُود محتاجة 
إلينا لحدوئها فیکون مُشاركها فى الحدوث محتاجا إلى المُوئّر. ما الأولى فلخصولها 
عند خلوص الداعی وانتفائها عند خلوص الصارف فهی أذن مُحتاجة إليناء وعلّة 
و لها با حدوث هو او العدم و الیقاء. والأخیران باطلان لاد 
العدم ليس بعلة ولا معلول والباقی مستغن. 

وأمّا الثانية: فلولاها لزم نقش العلّة وهر محال. 

وهذه الحجة ضعيفةء قد تعلمّت ضعفها وضع أمثالها فيما سَلّف. 

وأعلم أنَّ الوجوة عند مشايخ المُعتزلة أمرٌ زايد على الذات. وانَّ المعدوم 
ثابتٌ فهذه الحجّة تدل على ثبوته لاعلئ وجوده عندهم. وأستدلوا علئ وجوده باه 
تعالئ قادرٌ فلّه تعلقٌ بالمقدور. والمَعنََّ بالتعلق أمرٌ لأجله يختص کونه قادرا بمقدُورٍ 
دون مَقدور. وتعلقه بذلك المّقدور لنفسه لا المُتعلّق بالغير على ضربين: 


ا الرابه: فی اثیات واحب الوحود تعالی ونان صفاته SDS‏ 
تب ك١‏ - ۰ ۰ ۰ 


أحدهماء | لمتعلو بغيره لأجل غيره كالأمر والتهى المْتعلقین بالغیر لأجل 
الوضع والاصطلاح. وهما مُغايران للامر والنهي. 

والثانى: المتعلق بالغیر لذاته كالمّدرة والعلم. ولا شك أله تعالی من قبیل 
القسم الأول فاذا تبت أله متعلقٌ بالمقدور لنفيه كان موجوداً لان العَدم یُخر 
المتعلّق عن التعلق كالقدرة لمّاكانت متعلقة بالمقدٌور لنفسها كان عدمها يَخْرجِها عن 
التعلق. لأنّها لو علقت وهی مَعدومة ولا شك أن فى العدم ما لا نهاية له مِنْ ادن 
وما یختص به احد نا می القدرة المَعدومة افا لا نهاية له لوجت أن يكون اعدا 
قادراً علی ما لا نهاية ی وذلك يرفمٌ التفاوت بين القادرین وهو محال آدی إليه صحة 
ی اه مه قادن العدم يخرحٌ المتعلق عَن التعلق. فلو كان الله تعالی 
مَعدوماً لم یتعلق, والتالی باطل بما تقدم فالمقدمٌ مثله. 

وأعلم إن بُنى عليه هذا الاستدلال من ثبوت المَعدوم من أعظم المُحالات. 
ولا ستتد لال المذكو من اضفت الأدلة: 


التبحتثٌ الثالث: فى الصفة الذاتية 

إعلمٌ أن أبا هاشم ذهب إلى أن لله تعالى صفة ذاتية يُخالف بها ما يخالف. 
کالجرهرية للجّرهر. وان له أربع صفات أخر وهو كوه قديماً. وحياً. وعالماًء وقادر 
وأنْ هذه الصفات مقتّضاه عن صفة الذات. 

تم لمّا إنُصفْ بهذه الصفات وَجب لكونه على صفة القادريّة أن ينصح منه 
الادراك ويجب عند وجود اد 

وقاضى المُضاة قَسمّ صفاته إلى خمسة أقسام: 


الأوّل: الصَمةٌ الذاتية. 


(۱) في خ۲ و ۲: عند وحوده. 
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الثاني: ما هو مُقتضاها وهي الصَفاتٌ الأربع المَذكورة. 
الثالث: ما یکون حُكماً لصفة المُقتضاة. وهو صفة الإدراك التي يَجِبٌ لكونه 


الرابعٌ: ما ثبت له بالمعنی وهو كوه مريداً وكارهاً. 

الخامس: صفاث الأفعال: 

أحتجّ آبو هاشم على ثبات الصفة الذاتية بانّه تعالی قادرٌ عالمٌ حى قَدِيمٌ على 
سَبيل الوجوب. فقد خالف باقى الذوات فى ذلك. قَعلّة المُخالفة لايجوز أن يکود 
هي مُجرد الصفات الأربع لوقوع الاشتراك ولا جوبها فان التٍصر بُدرّك السواد 
الواجت فرضاً في المحل مساوياً للسواد المُمكن. فلابدٌ من حَالة أخرى ذاتية 
يختصٌ به حتى يقع المخالفة. 

وهذا الكلام سخیف اما أولاً: فلأنّه تبنیع على الأصل الفاسد وهو أنَّ الذوات 
متساوية. ۱ 

وامّا ثانياً: فللزوم التَسلسّلء فانًا نقول و كان الأختصاصٌ بالصفات الأربع 
یستلزمٌ بوت. صفة لكان الإختصاصٌ بتلك الصفة یستلزمٌ ثبوت آخری. 

وام ثالثاً: فلن هذه الصفات جاز أن يكونَ مختلفة فيقعٌ المخالفة بأنسها» كما 
يقولون فى القّدَر فانّها عندهم مُختلفة في الجنس وإنْ تساوت في مُسمّى القدرة. 

وامّا رابعاً: فلانٌ الأدراك ما يتعلقٌ به من حَيتُ هو لا من حَيتٌُ الوجوب 
والامكان. ولو فرض تعلق الإدراك من حيث الصفتين لفد كان يدرك الانسان 
المخالفة. 


التَبحتٌ الرابع: فى أن اله تعالئ قادرٌ 

والمَعنئٌ بالقادر مَنْ يصح منه الفعل والترك. 

اي القكف لهل الى كان هل اله هب الفعا والترك بالنسبة 
إليه. والدلیل على ذلك أنَّه لو كان موجبأ لكان اما مُطلقأ أو يتوقف على شرط 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوّجود تعالئ وبيانٍ صفاته ا ا ا 


والأولٌ باطلّ ولا زم القِدَمْ. والثانى باطلّ لأنَّ ذلك الشّرط إن كان قديماً لزم القد» 
وإ كان حادثاً لزم التسلشل» واللازمان باطلان فالقولٌ بالموجب باطل. 

والأوائل عندهم أنّه لیس بقادر بهذا المَعنی ون كان قادراً بمَعنى له اذا شاء 
أن يَمْعَلَ فعل واذا شاء أن يترك ترل. وهذا لایُنافی وجوب الفعل لعدّم المنافاة بين 
القضية الشرطية والحملية لفُقدان شرط التناقض وهو الإتحادٌ في الشّرط. 

وأعترض على ما ذكرناه بوجوه: 

آحدها: إِنَّ العالم إن كان صحيح الوُجود في الأزل لم يلزم محذونٌ وإِنْ كان 
محالاً لم يلزمٌ من حدوثه ثبوثٌ القدرةء لجواز کون العلّة موجبة وهي غيرٌ مؤثرة في 
الأزل لتوقفها علئ القبول. 

وثانيها: جاز أن یکون واجبٌُ الوجود لذاته أوجب موجود ا قادرا أثرّ في 
العالم. 

وثالثها: إن الترك غير مقدور فالفعل يو مقدون أمّا الأول فلأنّه عدمٌ الفعل 
والعَدمٌ نفیع محص فلا یتعلق القدرة به. وأمّا الثانى فظاهر. 

ورابعها: إنَّ قدرة الله تعالی إن كانت أزليةٌ لزم قِدمُ صحة التأثیره ولا صحة في 
الأزل نتوقفها على القبول» وإِنّْ كانت مُحدَئةً لرّم التسلسل. 

وخامسها: إن القّدرة نسبة فيتوقف على ثبوت المُنتسبين. 

والجوابٌ عن الأول: إن الاستحالة ما حصلت على تقدير کون المؤثر قادرا 
ما على تقدير كونه موجباً لم يكن العالم مستحيلاً فى الأزل. 

سَلمنا إستحالته في الأزل لگن لو حَدث قبل خدوثه لم يكن أزلياً فكانَ يجبٌ 
وجوده قبل وجوده ضرورة وجود العلّة وانتفاء المانع. 

والجواب عن الثاني: إن الواسطة منتفية باجماع المُسلمين» ومثل هذا 
المطلوب لا إستحالة فى استفادته من السمع. 

وعَن الثالث: إن الترك عند تَعضهم فعلٌ الضدّ فلا أستحالة» وعند آخرين إِنّه 
عدم الفعل. ومعنئ كونه مقدوراً أن القادر يمكنه أن لا يُوجد الفعل. 
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وعن الرابع: إِنَّ القدرة أزلية ولا یلزم منه صحة تأثیرها فى الأزل لأنَّ شرط 
تأثیرها فقدائه. ۱ 

وعن الخّامس: ان القدرة تتوقف على ثبوت المقدور مطلقاً الذي هو أعم من 
الثبوت الخارجی. والمُستند إلى القدرة هو الأخص. 

تذنيب: قدرته تعالئ تتعلق بجميع المقدورات لا صحة المقدورية الامکان 
المُشترك. وعلة قدرته هي ذائّه التي نسبتها إلى الجّميع على السوية» ولأنَّ البارى 
صح أن يقدر على الكل لاله حتئ يصح أن یقدن ونسبة الصحة إلى جميع 
المقدورات على السوية. واذا 2 صح على الكل وَجب لأنَّ المُفعضى لتلك الصحة ليس 
إلآالذاتٌء فلو لم يجت لكانت متوقفة على أمرٍ خارج عن الذات. وقد فرضنا الذات 

هى المُقتضية لا غير. هذا خلف. 

وأعلم أنَّ الآراء لم تتفق على هذا فلا فلنتجرّد لذكرها وقسخ ما أحتجُوا به فنقول: 
ما الأوائل فقد رٌّعموا أن الله تعالی واحد من کل جهة وان الواحد يَستَحَيلٌ أن يَصدّر 
عنه الأواحة وقد مضی تقر هذا. وما رد علیه قالوا فذلك الواحد بعل أن 
يكونّ عل ال لعقل على ما مضی. تم إن ذلك العقل فيه جهتا وجوب وتعقّل للأول 
باعتبارهما كان 5 لعقل آخرء وجهتا ماهية وإمكانٍ باعتبارهما كان مبداء الهيولی 
ات وه رورا للقن راقن هیا کار فد ول 
المحیط. تم هكذا الترتیب في العقول والأفلاك إلى أن ينتهي إلى الفلك التاسم 
المحیط ۳ آعنی فلك الم والی العقل الأخير العَاشر الذي هوالعقل الفعّال 
نم يفيص منه هیولی العَالم العُنصرىّ وصورة الخوادث التى في هذا العالم بحسب 
استعدادات المواد الحاصلة بسبب الخرکات الفلكية. 

ونحن لما أثبتنا کونه قادراً اندّفعت هذه الکلماث وأيضاً فقد جَوَّزنا استناد 
الكثرة إلى البسیط. واصول كلامّهم قد سبق فسادها. 

واما النَظّام فاته فال: انَّ الله تعالی غيرٌ قادر على القبیح لاد صدوره عنه 
يستلزمٌ الجَهل أو الحاجة وهما محالان. فيكون الملزوم كذلك. 


المنهج الرابع: في فى اثبات واجب الوجود تعالی ویاد صفاته AE CNA AS‏ 


والجَواتُ عنه: الجهل والحاجة ی لا للقدرة علیه. 

ال الوقوع اذاكان محالاً لم ب يتحقق المُدرة؟ 

جواب: إستحالة الوقوع بالنَظر إلئ الداعى لا إلى کون الفعل مستحيااً والقادرٌ 
ليس هو الذي بَصح منه الفعل على کل وجه. بل هو الذي يصح منه الفعل علی 
بعض الوجوه. فالداعی لو تحقق على فعل القّبيح لَحقق الفعل. 

وبُعارض بأنَّ الله تعالی قادرٌ على أنْ يخبّر بأنْ العالّم ليس بقديم فيكون قادرا 
على الاخبار بالمد ‏ لان القادر على المجموع قادرٌ على الأجزاء ضر ور باه تقال 
قادرٌ على تعذيب الكافر على تقدير موته على الكفر فاذا أسلّم إستحال خروجه عن 
القدرة لان الذاتى لا يتغير. 

وفی بعض هذه الوجوه نظر. 

ما غاد" فائّه قال: معلومٌ الله تعالی إن كان هو الومُوع وجت. وإِنْ کات العَدَم 
امتنغ وهنا يتافيات المد 

وجوابه: ِنْالوجوب والامتناع نما حصلا نظرا إلئ الیلمْ والفعل من حيثٌ هو 
هر مُمكنٌ فصعّ تعلق القدرة به. لأنَّ الیلم بالرقوع تبعٌ الوقوع الذي هو تبمٌ القدرة. 


چچ جا و 
فيستّحيا أل ۳ فيها. ولأنّه يَلِزْمُ آن ينتفى قدر انه تا زار الت 
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وأمًا الکعبی: فإنّهِ عم أن الله تعالی لابقدرٌ على مثل مقدور العبد, لأنَّ مقدوره 
مّا طاعف أو سفة أو عبت وهی مُنتفية فى حقه تعالی. 

وجوابه: إن الفعل أمم مغایث لکونه طا أو عبثاً فان هذه الصفات عارضة له 
ولا دح في التماثل الذاتی. وان قدحت جارٌ تعلق قدرته تعالی به نظراً إلى الَدرة لا 
إلى الداعي. 

وثقل عنه أنّه تعالی لا يقدرٌ أن یِحْلقّ فینا علماً ضرورياً یتعلق بمعلوماتنا 


) ۱( هر معمّر بن عتاد الثلم 7 معتمر . 
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المُكتّسبة, والا لأمكنّ بان يخلّق فينا العلم بقدرة زيدٍ ويكونٌ الِلمٌ بزيدٍ مكتسباًء ثم 
نشك في زيدٍ فیلزم أن نشك في الضروري. واا لكنا نقطمٌ بقدرته مع الشك فى 
سین ۱ 

وجوابه: إن العلم بالقدرة منفكةٌ عن الجود محال والمحال غير مقدور علیه. 
ولا يَلِرْمُ من إستحالة القدرة على هذا لأمر راجع إلى الخصوصية. استحالة القدرة 
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مطلما. 

وأا أبو على وأبو هاشم وأصحابهما: فزعموا أنّه تعالی غيرٌ قادر عَلى نفس 
مقدور العبد. وأجازه أبو الهّذّيل» وأبو الحُسين. والأشاعرة للدّلیل على أنه قادرٌ على 
کل مقدور. 

وأحتحٌ آبو على وابنه باه لزع إجتماع قادرين علی مقدور واحد. وهو محال 
علی مامت 

والجوا: امن من الاستحالة وقد سلف. وهذا المذقب مما ذهت لیه 


البتحتٌ الخامس: فى أنَّ الباري تعالی عالمٌ 

لأنّه تعالی فْعَلَ الأفعالٌ المُحكّمة المْتمّنة. وکل مَن كان كذلك فهر عالم 
بالضرورة والصغرى محسوسة. 

فان قیل: ما مَعنی الاحکام؟ إن عَنیتَم مطابقة المَصلحة مِنْ كل وجه منعنا 
الصّغری, فإِنَّ مُفردات العَالم ومُركباته لا يَنفك عَن مفسدة من وجه أو من بعض 
الؤجوه منعنا الکبری. فان كثيراً من الفاعلین يكونٌ آفعالهم مطابقةً للمصلحة من 
تعض الوّجوه مّع کونهم غيرٌ عالمین كالتاهي والنائم. 

وأيضاً: أفعالٌ المُحكمة فد يصدر عمن یس بعالم كالتحل والمُحتذي. 

ییاسران نخان خاو لانن ونند. 

وأيضاً: لو كانَ عالماً لكان علمّه اما عينٌ ذاته أو غيرهاء والقسمان باطلان: 


المنهج الرابع: في اثبات واحب الوحود تعالئ وان صفاته وه e a‏ نه أو و ود أ اك ها هد أ ها ١56‏ 


اما الأول: فلأ العلم أمر نسبي یتوقف على المُنتسبين فهو مغايرٌ لهماء ولا 
تدرك التفرقة بين قولنا انه وذّانّه عالمت ولأنّا بعد العلم بثبوت ذاه قد نش في 
علمه فد على التَغاير. 

وامّا الثانی: فلأنَ المُوثر فيه لا يكون الا ذاته تعالی فيكو قابلاً وفاعلاً. 

والجوابٌ: معنی الاحکام هو المطابقة للمنفعة من الجهة المَطلوبة منه وهو 
دال على العلم بالضرورة فلا یسم فيه التشکيك. والتّحل والمُحتذى عالمان 
والاستبعاد ليس بحجة. 

وقوله: إلّه اذا صدر مر جاز ثانيةٌ وثالثة مدفومٌ بالعلم الضروري بأنَّ الذي 
يصدّر عنه الفعل المحكّم المُتكرر فانه عالمٌ. 

وجوابٌ الأخير: إِنَّ علته زايدة على ذاته فى إعتبار المُعتبرين وليس له تَحمَقٌّ 
منفصل عن تحقق ذاته» ولو سل جار أنْ يكونَ حالاً فيه. ولا إستبعادَ في حُصول 
القبول والفعل لذات واحدة. 

برهان ثان: الباري تعالی مختارٌ فیکونْ عالماء لأنَّ المُختار لابد وأنّْ يتصور 
أولآ ما بَختاژه و الا كان توجه اختباره ال أحد الأشیاء دون ما عداه ترجیحاً من عير 
مرجح على أن هذا أمرٌ ضروري. 

تذنیتٍ: علمةٌ تعالی E‏ بجمیع المعلومات E‏ بصع أذ بملم 
الجّمیم الذي نسبته إلى الذات بالسوية. والمقتضی للصحة هو الذاتٌ فیجب أن 
عم 

والکل أوهامٌ. 

تنبیهات: قال قومٌ من الأوائل إن الله تعالی لا يعلمٌ ذاته لأنَّ العلم آمر نسبي 
بستدعي تغایر المُنتسبین ولأنَّ علمه بذاته زايدٌ علی ذاتِه فيكوثٌ قابلاً وفاعلاً. 

وحن نعارضهم في الأول بعلم الواحد بنفسه. وفیه جوابٌ آخر ذکرناه فیما 
سلف. 


وعَنْ الثاني بالطعن في إستحالة التالي. 
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وآخرون منهم مَنعوا أن یکون عالماً بغیره تعد تسلیم إِنَّه عالمٌ بذاته. 

قالوا: لأنَّ العل عبارة عَن حُصول صورة مساوية للمعلوم فى العالم» فلو کان 
اه تعالی عالماًبغیره لكاذ محلًللصور المتکثرة, مع اه هو الفعلْ لها كر ارا 
وفاعلاً. ولان الصورٌ غيرٌ متناهية فيكونٌ لما لا یتناهی وجودٌ. وهذا المحال نما آزمهم 
حيث جعلوا العلم عبارة عن الصورة. 

أما نَحنٌ فلمًا كان العلمُ عندنا عبارة عَن النسبة بين العالّم والمعلوم سقط عنا 
هذا المحال. وأفلاطن أثبت المْثل فسقط عنه هذا المَحال وإنْ كان بلزمه المَحال من 
جهة آخری. 

وججماعة من المشائيين قالوا بالاتحاد خلاصاً من هذا فَلزْمهُم المحال الشَنيع. 

وس فا ينا الم ae‏ تعالی لا يفتقرٌ فى علمه 
بالأشياء إلى حُصول صور مغايرة لصور تلك الأشياء الخارجية. فان العَاقل منا لشيء 
من الأشياء بصورةٍ حاصلة في ذاته اذا عقل تلك الصورة لافتقر إل صورة اخری بل 
يعمَلُ ذلك الشىء بتلك الصُورة ویعقل تلك الصورة بذاتهاء فلمّا كانَ تلك الصورة 
الصادرة عن العاقل لا بانفراده بل بمشاركة من غيره أعني المَعقول» لا يَفتقرٌ العاقل 
في تعمّلها الى ضُورة مُغايرة لها فكيف الفاعل للأشياء على سبيل الاستقلال, فانّه 
باقتضاء المعقولية لها لا بصور زايدةٍ علّيها أولى. وليس الحُلول شَرطأ في المعقولية 
بل مُجرد الحصول. فان تحقق الحُصولُ من غيرٍ حُلولٍء حَصل التعقل. ومن المعلوم 
إن قول الأثر تاه اقرع م يحضول الول اا راان داتعا اسان 
وتعقلٌ ذاته علة لتعقل الأشياء مع إن ذاته وتعقله لها أمرٌ واحدٌ بالذات متغايرٌ 
بالإعتبار. كذلك المعلولان اللذان هما الأشياءء والتعقل للأشياء متحدان بالذات 
ومتغايران بالاعتبار. 

وهذا الكلامٌ دقيق» ومع ذلك فلنا فيه نظرٌ ذكرناه في (كتاب الأسرار). 


(۱) يقصد به العلامة نصير الدين الطوسی. 


المنهج الرابع: في اثبات واحب الوحود تعالئ وبيانٍ صفاته Neeson‏ 


وآخرون سَلَّموا أنّهِ تعالی عالمٌ بالماهيات الكُلية أما الأشياء الجزئية فانه غير 
عالم بها ولا لتغيّر الیل بتَغجّرهاء فالّه اذا علّم بوجود زيدٍ الآن في الدار قبعد خروجه 
ان یقی اقل كان محش الجّهل, والا لزع التَغيّر. ولأنَّ إدراك الجُزثيات الما يكون 
بالالات الجسمانية. ولال ادراك الجُزئيات یتوقف على حصّولها قَمَبله لا ايكون عالماً. 

أجاب أبو هاشم عن الأول: بأنَّ العلم بأنَّ الشیء سیُوجدٌ نفس العلم بالوجود 
عند الوجود. وقد مر ضعف هذا القول. 

والذي ذهَبَ إليه متقدموا المُعتزلة كأبي عَلن. وأبي القاسم وأبي الحُسَين. 
جواز التغيّر فى ذَّلك. ثم إِنَّ أبا الحُسين مَنع من زوال علمه بانَّه سيُوجدٌ والتزم بتجدد 
جلمه بوبجوده عند وجوده. ومّحمودٌ المَرّم بزوال الأول وتجدد الثانى. 

قالوا: وَهذ القول آولی من قول أبى هاشم وهو القول باه تعالی يبقئ عالماً بانّه 
سیوجذ مع أله موجود. وأولئ من نفى العِلمْ فانّه مع أمكان المَعلومية لو لم يَعلمةُ 
لزم القصور في عالميّته تعالی. 

قيل: عليهم العلم صفة ذاتية فلا يجوز عَليها التَغيّر. 

بيانه: آجابوا: بأد التغيّر في الصفة الذاتيّة لا يجوز إذاكانت مُطلقة ما إذاكانت 
مشروطة فیجوز اه تعالی قادرٌ على إيجاد العَالم فيما لم يَزل. وهی صفة ذاتية لكن لا 
مطلقاً بل بشرط عدم العَلم فاذا وجدّ إستحال بقاء الهُدَرة والا زم ايجاد الموجود. 
وكذلك القولٌ في الادراك. فالّه تعالی مدر فى الأزل لكن بشرط وجود المُدرّك 
بخلاف ذاته تعالی الواجبة علی الطلاق. ا کوثه تعالی عالماً بالشیء مشروط 
بکون الشیء معلوماً على ذلك الوّجه. ثم إذا وُجد ماکان عالماً بالّه سیّوجد فامًا أَنْ 
يبقي صحة المَعلومية بائه سيؤجد فيلزمٌ الجَهلُ. وامًا آن لا يبقى بل خرح من أنْ 
بكونَ معلوماً سيوجدٌ بعد الوجود. وأنما يَعلمُ بالّه موجودٌ فقد إعترفتم بتغيّر الشرط 
وهو تغيرٌ المعلوم فليزمٌ تغير المّشروط. 

واعلم أذ کلام أبي الختین رکب فان القول ببقاء الیل بانَّ الشىء سيو جد 
مع حصول الیلم بالوجود حين الحَصُول قول باجتماع المُتقّابلين. ولقوة الشبهة 
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المذکورة التزم هشام على ما نقل عَنه آبو القاسم بائّه تعالی لا بعلم الخوادت قبل 
وجوذ‌ها. 

رال لیو ن أحانواعفه نادناه راع | أن القول بالتغيّر قول هُشام بعينه. 
وَقولٌ بكونه تعالی محلاً للخوادث. وفيه من المَحذور ما فيه. 

وآخرون أحالوا العلم بما لا يتناهئ لانَّ الهلم يتعددٌ بتعدد المَعلوماتِ 
والمّعلوماتٌ غيرٌ متناهية فالعُلوم غير متناهية. 

والجوات: 0 مَنْ يجوز تعلق الیلم بمَعلومات كثيرة فیندفع عنه هذا 
المحدذور. وأمّا من يَمنمٌ فانّه جوز ذلك ویتجعل الیل من قبیل الاضافات: وعدم 
التناهي فى الإضافات واقعٌ فانَ الإثنين نصف الأربعة. ول الستة» وربع الثمانية 
ا إلئ ما لا يَتَناهى. وآخرون أحالوا الم بجميع المعلومات والا كان عالماً 
قله الأ شام ولت لیا مرت وهو يخال اناف 

والجَوات: إن العلم نفش الجلم بالذات وغیژه بنوع من الاعتبار. ومع تسليم 
لایر فعدم التناهی فى الاضافات قد جر وفوعه. 

وآخرون أحالوا علمه بالتعدوم وال لتمیّن والمُتميرٌ اب 

والحق أله معلومٌ والا لاستحال منه تعالی الایجاد على سبیل الاحکام لاد 
مسبُوقية العلم ا للمُختار الفاعل بالاحكام. 

والجواتٌ عما ذكروه من وجوو 

الأول: إن الثبوت عم من الخارجى. والعلم بالمَعدوم يستلزمٌ الثبوتٌ بالمعنئ 
الأعم. 

الثاني: إن المَعدُوم ثابتٌ في الخارج وهو قول أبى هاشم القائل بأ 
المعدومات تُتميّز بصفات ثابتة لما يصح تعلق العلم بها. 

الثالث: إِنّه يَجِبُ أنْ یکون متميزاً بصفات مُترقبة متجددة ختی بعلم تميز 


pt 


(۱) هو هشام بن عمرو الفوطى. 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوجود تعالی وبیاب صفاته ا او سا VAN EA‏ 


الأجسام بعضها عن بعض فى عدمهاء وبالإتفاق ليست ثابتة. وكذلك الصور 
والأشكال. 

وفی ذه الأجوبة نظه: ما الأو فلأنَ الثبوت وان كان اعم لکنه لا بُوجد الا 
مات زا تور الثبوثٌ الخارجی والذهنی محال على الله تعالئ. 
ولا ذهنی في الأزل بل القول بالبوت مطلقاً. 

وأما الثانى: فاستحالته ظاهرة قد بیّن. 


وأما الثالث: وهو الذي ذهب إليه الشيحٌ أبو جعفر الطوسي -من أصحابنا _فائه 


وتحريره أن نقول: العدمٌ أمّا أن و خذ على الأطلاق أو بحسب الاضافت أُمّا 
الأول فقد أختلف الناش فى تعلق العلم به والحقٌ أله بصع تعلق العِلّم به لأنَّ الوجود 
المُطلقٌ معلومٌ فعدمه يكون هو العَدم المطلق, ويكونٌ متمیزا باعتبار ملكته وهو 
مطلق الوجود وت عن بعض الأوائل امن 

وأما الثاني: فلأله بعلم أيضاً متميزاً عن غيره باعتبار یز لکته عن قلكة 
۳ : 

وأما المّعدوم فائّه ذات أتصفت بالعدم ويِصحٌّ تعلق العلم بها للامتیاز عن 
غیره عند وجده فان الباري تعالی اذا علم سواداً بوحده استحال إن يقال خوت 
الضواة وان اتود ليس بُمُتَمِيزِ أصلاً عن البیاض والا لم يتعلقٌ العلم به والارادة. 
والتَميّز حال عدم السواد ما أن يكون باعتبار حُصولٍ صفة له حال البعدٍ وهو قول 
پثبرت المَعدوم. وإمّا أن يكونَ باعتبار حصول صفة له متجددة وهو المَطلوب. عَلى 
أنَّ هذا القول عند إستقصاء النظر لا يَخلو من بحث. 

تذنيب: فَسم الأوائل العلم إلى فعلى وانفعالي؛ وقد سَبق. وزعموا أن علم الله 
تعالئ ليس بانفعالی بل ما فعلیه وأمًا غیرها. کعلمه بذاته. واستدلوا على أنَّه تعالی 
عالمٌ باه مجردٌ وکل مجردٍ عالمٌ والصفری سیأتی. والکبری مضى البَحتٌ فيها 
والاعتراض عليها. 
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وقالوا أيضاً: اه تعالی عالم بذاتى وذاته علّة للأشياء. والعلم بالعِلّة یستلزم 
العلمٌ بالمعلول» فیکون عالماً بالکل. وقد بيّنا فبح مقدماتهم. 

وأبو هاشم ذُهت إلى أنه تعالی عالمٌ» بمعنی آله على حال يصح علیها تَبيّنه 
للأشياء. وسيأتى الكلام عليه. 


لحت السادس: فى أنه تعالئ خیم 

وهذا حكمٌ مق عليه والخلاف اوقم فى ا فقال الأوائل. وأبو 
الحُسين البَصري وأبو القاسم الکعبی. ومحمود الخّوارزمى أنَّ معناه هو ائه لا 
یستحیل أن یقدر ويعلم» ولم يثبتوا له صفة زائدة على ذلك ثبوتبة. 

وذهبت الأشاعرة» وجماعة من المُعتزلة إلى اثبات صفة لأجلها صح أن يعلّم 
ویقدر. 

والحَقْ هو الأول وسیأتی. إبطال الثاني. 

وأعلم أنّ على تفسیرنا تحنْ بظهر بأدنئ سُرعة اه تعالی خی. لأنّه قاد عالم. 
والمُثبتونَ للصِمّة قالوا إلّه تعالی قادرٌ عالمٌ فلابدٌ له من صفة تخصصة بذلك. والا لا 
كان صحة أن يَعلّم ویقدر أولئ من عدّم هذه الصحة. 

والجَوابٌُ: مستندٌ الصحة هى الذاتٌ. وعند الأوائل أنَّ الحَئَ هو الدرال 
المَغّال وهذان الوّصفان ثابتان له تعالی» وهذا الكَلامٌ قريبٌ مما ذكرناه. 

قال فخرٌ این اعتراضاً على أبى الحُسين: إذا كان الحی هو الذي لا يستحيل 
ویعلم فهو صفة ثبوتية لاد تفي الاستحالة سلب السَلب وهو غير الذات, لأا علمْ 
الذات ونش فى الحياة. 

و 3 EES ١‏ 
سلب السلب داخل تحت مطلق السَلب العدمی فكيف يكونٌ الأمر الوجودي متقوماً 
بالأمر القدمي 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوجود تعالئ وبیانٍ صفاته ا م ا ی VV‏ 


التبحتٌ السابع: في أنه تعالئ مُرِيدٌ وكارة 

مقدمة: علم أنَّ الواحد منا اذا صَدر عنه فعل فقبل صدّور ذلك الفعل يَجدٌ 
من تفسه خالاً يقتضي ترجيح الفعل على الترك فُجماهيرٌ المُعتزلة عَلى أن تلك 
الحالة هي الداعی, أعني الأعتقادٌ باشتمال الفعل على صلاحية ما راجحة على 
الترك. وذَّهبَ آخرون إلى أن تلك الحالة رَايدةٌ على الداعی فائها قد توج مُنفكة 
عَنه فان العَطَشانَ اذا حضرّه إنآن رَجْمَ أحدُهما علی الآخر وحصل له المَيلُ مع 
تساويهما فى المَصلحة. وأيضاً فانّا مَتى عَلمنا إشتمال الفعل على المَصلحة لنا ميل 
ا 

وأبو الحُسَين آثبت هذا الايد شاهدا لا غايباًء والأشاعرة» وأبو هاشم» وأبو 
على» وقاضى المُضاة ذهبوا إلى تُبوته شاهدا وغايباً زايداً علّی الداعى. والأوائل من 
ال ٍلی انتفائه زایداًفی الشاهد والغایب. ۱ 

ثم النجّار فَسَر الأرادة له تعالی بأنّه غير مغلوب ولا مُستکري وفشّرها التبلخي 
بانّه تعالی موجل, لأفعاله إن كانت الأرادة لأفعاله و ره بافعال غَيره إن كان مریدا لها. 
والدلیل على کونه تعالی مریدا تخصيصٌ آفعاله بالوقوع فى وقتٍ دون آخر مع ان 
نسبة الفعل والقدرة إلى الأوقات على السوية فلابدٌ من زاید هوالأرادة. وأيضاً قد 
ثبت أنه فاعل مختاز فیکون نسبة المقدورین إليه على السوية فلابدٌ من مخصص 
لأحدهما زاید على المُدرة وهو الارادة. 

قال فخ الدین: وهي غَيرٌ العلم لاله تابح للوقوع فلا یکون علة فى الوقوع. 

ونحنٌ نقول: إن عنیت أنَّها غيرٌ العلم بالوقوع فهو حقّ وذلك شىء لم يقل به 
اد انحوي وان ميف لبا الا امول اتدل لز التصاسة زور 
ممنوغ ولا نُسلّم تبعيته للوقوع. وقد انهدم بهذا القول قاعدته المشهورة في خلق 
الاعمال. 

وأيضاً: فانّه تعالئ أَمَرَ وهی وهما دليلان على الأرادة والكراهة. 

فان قیل: یحتمل أنْ يكونَ المخصص هو الحركاتٌ الفلكية. 


TTT ۱۷‏ أ وج مفو و فا ری راهان ع اد لزب TOT TIT TT‏ كي يي مناهج اليقين في اصول الدين 


سَلمّنا فلم لا یکون المخصص هو القدرة؟ 

قوله: القدرة لا وثر في التخصیص بل في الایجاد وهو متساوي النسب إلى 
الأوقات. 

قلنا: الأرادة أيضاً تأثيرها التخصيص وهو متساوي السب فأن أحوج تساوي 
السب في القّدرة إلى زايد وهو الأرادة أحوجٌ فى الأرادة إلى زايد ويتسلسل. 

سوال يتجوز أن يكون الآرادة شأنها التخصیص في وقت مُعين فیستغنی عَن 
زايد بخلاف القدرة؟ 

جواب: يلزمٌ الأیجاث وأيضاً الأوقاتٌ متساوية فلو إختصٌ وق منها 
بالتخصیص مع عدم الأولوية فلیکن له صلاحية التأثیر. 

وأيضاً فلم لا يجوز أنْ یکرن المّدرة کذلك حتی تکون لها صلاحية الأيجاد فى 
وقت معیر ؟ 

والجَوابٌ عن الأول: إِنَّ الکلام آت فى سّبب تخصیص الحرکات فان سندوها 
إلى خرکات آخر تسلسل. 

وعن الثاني: لد أرادة الایجاد في وقت مُعين علَةٌ للتخصیص في ذلك القت 
دون غیره بخلاف المّدرة. ولزوم الایجاب ممنوٌ فان الموجت هو الذي یفعل من 
غر توسط الندوه والإرادة. وكونٌ المّعل واجباً نظراً إلى الارادة غيدٌ مناف للأختيار. 
بل المُنافى إِنَّما هو المؤجب فائّه وجوت سابق مناف للأمكان. وذاك وجوت لاحق 
یات له 

وعن الثالث: إِنَّ التخصيص غيرٌ مستندٍ إلى الاوقات ختی يلرم منه تجويرٌ 
تأثيرهاء والّما التخصيصٌ [وذاك حصول هذا الفعل عند الاراد: ]۲۲ معد ال 
الارادة والوق ظرف له 

وعن الرابع: إنَّ المّدرة متساوية النسبة إلى الأوقات التي يُمكن وقوع الفعل 


(۱) زيادة في خ؟. 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوحود تعالی وبيان صفاته ااا ااا ااا 


فیها بالضرورة. 

والأوائل نفوا الارادة عنه تعالی لأنَّ القاصد إلى ایجاد شيء یکون مُسَتَكْمِلاً 
بذلك الشیء من حيث اه اذا فعله حصلّ ما هو أولى به أنْ يَفعله. فان القاصد لایجاد 
فآ کف او اتنا ترح امد تخود 

۱ نم اه اذا سألوا انمُسهّم فقالوا يجوز أن يقصدّ القاصدٌ إلى إيجاد شيء یکون 

ذلك حسناً فى نفسه فان تفع الفیر حسنٌ في نفسه؟ 

وأجابوا: بان کون الشیء حسناً في ع عل له في أذ بقصده القاصد بل 
لابدّ وأنْ يكو فعلٌ ذلك الحسن في نفس الأمر مما يفيدٌ الفاعل حُسناً ما فیکون 
مستفیذا للکمال من الفین ولا آرادته اما أن تکون قديمة أو تحادثة والقسمان 
باطلان. 

آما الأولّ: فلا القصد إلى الایجاد انّما يتحمَنُ حال حصول الإيجاد. أمّا قله 
فيكونٌ عزماء ولأنّ عند حصول المراد لا يبقى الإرادة والا لَرَمَ إرادة إيجاد المُوجود 
وهو محال. ولان الارادة المُتعلقة بالحُصول فى وقت مُعين إستحال تعُيّرها لكونها 
قديمة فیستحیل أن بقع ذلك الفعل الا فى ذلك الوقت المُعبّنء فيكون الله تعالئ 
موجبا. 

وأمًا الثاني: فلانّه يَلرْمُ منه التسلسل ويلزمٌ أن يكونَ محلاً للحوادث. 

والجَوابٌ عن الأول: إن القادر یفعل أحدّ المّدورین لا لمُرجح كما مثلناه من 
العطشان والجائع. 

وایضا: ما مَعنى الاستکمال؟ إن عنیتم به اه لولم یفعل الفعل لم يَحصّل ما 
هو الاولی. وعند فعله حَصل ما هو الأولی فهو مسلم ولا استحالة في ذلك. 
والأولوية ليست من الصفات الحقيقية لله تعالئ. وان نیم شيئاً آخر فاذ کروه. 

ومذا جوا حسَّ: والأول سد باب إثبات الارادة رأساً. 

وعن الثاني إِنَّ الارادة ان قلنا بزیادتها قلنا هي قُديمة. 

قوله: لها قبل الفعل عَزمٌ. 


]۱/۱۷۷[ 


1 فاع ماواواة و و م اواو هواوة وه فاوهاه و فاثءة ۱۳۳ مناهج اليقين في اصول الدین 


فلنا: لا نزاع فى اللفظ. 

قوله: عند حصول المُراد ینتفی الارادة. 

قلنا: ممنوع بل الذي یعدم هو التعلق. 

قوله: یلم أن يكونَ موجباً. 

قلنا: مر الجوابُ على أن الح أنَّ الأرادة ليست بزايدة على الداعي» ويندفع 

مسألة: الحَنّ عندي أنَّ الأرادة ليست زايدةٌ على الداعى فى حق الله تعالی» 
لانّه لو كان مرّيداً بارادة زايدةٍ على ذاته لكان ما ان يكونّ الإرادة ذاتية قيلزمٌ عَدمُ 
اختصاصها بمرادٍ دون مراد كما قلنا فى القادرٌ لذاته. العالمٌ لذاته. وامًا أن کون 
لأرادة آخری صدرت عنه فيلزم التسلسل. 

وأمّا الأشاعرة فانهم قالوا اه تعالی مريدٌ بارادة قديمة زايدة عَلى العِلّمى 
وسيأتي الكَلامٌ معهم. 

وأبو هاشم ذهب إلى أنه مريدٌ بإرادة مُحدّئة لافی محل وأستدل على ذلك 
بائّه لو کان مريداً لذاته أو باراد: قديمة لما اختّص بمرادٍ دون مراد. والتالي باطل 
فالمقدّم مثله. والشرطية ظاهرة وبطلان التالى ظاهرٌ أيضاً فلابدَ أن يكونَ مريداً 
بارادة مُحدّئة فان کات حالّة فى ذاته لَرْمَ أن يكونَ محلاً للحوادث وهو محال. أو 
فی غيره فان كانَ حيواناً کان حكمها راجعاً إليه. وان کان جماداً فهو غيرٌ معقول فلمْ 
یی الَا أن يكونَ لافي محل. 

ومذا الکلام ساقط انا ر ف وجود عغرض لافی محل ر تعقول. 

واما ثانياً: فلأنّه لا اختصاص له حینثذ بتلك الصفة دون غيره من المُریدین. 

جابو عن الاول: بات وجوة دوي لا في محل لس بمعلوم البطلان 
بالضرورة بل لابدٌ من النظر ولس عليه دلیل. 

وعن الثاني: إن الاختصاص حاصلّ فاد واجت الوجود لیس في محل 
والارادة ليست فى محل فقد يُشاركا في هذا الصف بخلاف غيره من المُريدين. 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوجود تعالئ وبیان صفاته اياي VO AER‏ 


والجوابٌ عن الأول: إِنَّ العلّم القطعی حاص بان وجود صفة لموصوفي لافى 
ذلك الموصوف محال. 

وعَن الشاني: إِنَّ هذا الذي ذکرتموه ضعي لأنَّ الارادة اما أن تحتاج 
لاقتضائها صفة المُربد للحی إلى الحلول فى بَعضٍ منه كما يَقولون فى الأحياء مناء أو 
افتصارها صفة المُريد له. وإن لم تحتاح فان كانت الارادة في ذاتها وفی افتضائها صفه 
المُريد عَنية عن المّحل. والأحياءٌ بأسرهم قابلون لصفة المُريد فیکون نسبة الإرادة 
إلى کل الأحياء على السوية. واختصاض البعض بالتَحيّر لا يُخرجه عن البول. 


التحتٌ الثامن: في أنه تعالی مُذرك 

قد بيّنا فيما تلف من کتابنا أن المع والبَصر لا يتوقفان على الإنطباع 
والشعاع ولاعلئ تموج الهّواء الواصلٌ إلى سَطح الصماخ» خلافاً للأوائل ون توقف 
شاهداً فجاز أنْ يكونَ في الغائب غير مشروط بهماء وكذلك في بَقية الحواس. واذا لم 
يتوقف على ذلك لم يكن فى العقل مانع من وصف الباري تعالئ بالإدراك والقرآن 
وارد يوصفه به قيب القصيرإليه تی بأني دليلٌ عقلي منم من اجرائه عله تعالى 
فيجب التأويل. فالخَصم ادن فى مقام التوقف من دون الدليل. والأوائل لما اشترطوا 
فى الإدراك الا مط ا نفوا الإدراك عنه. 

والأشاعرة قد ا بدلیل عَقلى على ذلك فقالوا الباري تعالی یور 
خی يصح وصفه بالادراك و نع ورج نك يجب إتصافه به أو بضده. 
وضده القمی والصّمم وَعدّم الم إلى غير ذلك وهی تقائص فى حَق الله تعال 
فیجث وصفه بالضد. ۱ ۱ 

وهذا الدلیل مدخول من وجوه: 

آحذها: لالم أن کل حى فالّه يصح وصَمّه بالسمع والبّصس والقیاش عَلى 
الشاهد لا يُفيد اليقين على ما أوضحناه فى کتبنا المَنطقية. 


]۲/۱۷۸[ 


۱۷۹ و ام هم موم وم وم همم واه واف و و و و و و ناماه و و و وه م واف واف م مها مامت مناهج اليقين في اصول الدین 


الثاني: إل في الشاهد کل خی فانةُ يُوصف باللّذة أو بضدّهاء أعني الألم 
فِيجِبٌ فى الغَايبٍ كذلك مع اعترانکم ببطلانه. 

الثالثٌ: لِم لتم أذ کل حى اذا لم يُوصف بما يصح إتصافه به وجب (تصاه 
بضدّه فان الهواء خالٍ عن الألوان والطعوم. اللّهم الا اذا جعلوا الد عبارهٌ عن عدم 
الصفة فحينئذٍ يجب عليهم بيان استحالة اتصافه تعالی بعدّم السمع والبصر الذي هو 
الحطلوب. 

الرابعٌ: سَلمنا أن کل حى اذالم یتصف بالصفة الصحيحة فاه تتصف بضدّها 
الوجودي» لكن على تقدير وجود ضدٍ لتلك الصفة. فلم قلتم إن مقابلة المع والبٍصرٌ 
للصُممٌ والغمی تقابلٌ الضدية؟. وجماعة من العٌُقلاء تجعلون التقابل بينهما تقابل 
العدم والملكة. 

الخامس: لِم قلتم أن النقائص على الله تعالی محال.؟ فان عوّلتم فى ذلك 
علئ الدليل العقلي فأبرزوه» وإِنْ عوّلّتم على الأجماع الذي دلالته مستفادٌ من السمع 
فالتزموا فى إثبات المَطوب بالسمع من غير أن تدخلوا في مثل هذه الظلمات. 

مسألة: مَذْهبٌ أبى هاشم وأصحابه أن معنى كونه مدركاً إِنَّه لا يستحيل آن 
درل لمر اذا وجد ولذلك وصف اله تعالی فى الأرن باه م بصیل وجمل 
الأدراك أمراً زايداً على العلم. 

والتغداديُون سروه بانّه تعالى عالمٌ بما بسمعه الأحياء منا وما يَبصّره وفوا 
الزايد علئ ذلك. 

وأحتج الأولوّن: بان الواحدّ منا أدراكه زايد على علمه وقد سَلّف. فيجبٌ أن 
یوت الباري تعالئ كذلك لأنَّ المُقتضى لكو الإدراك؛ فينا زايداً على العلم موجود 
لله تعالی. 

بيانه: إِنَّ الإدراك يتوقفٌ على گون المُدرك حيأ. وعلئ صحة حواسه. وعَلى 
ارتفاع الموانع» وعلئ إنتفاء الآفات. وعلئ وجود المدرك. ثم يجعلون العلّة في 
الادراك ليس إلا الأول. 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوجود تعالئ وبیان صفاته وا و ری وق هم طاو لم اخ لاا 


آما المَجموعٌ فلا يَصلحٌ لذلك لا کل واحدٍ من أفراده ليس بعلّة على ما يأتي. 
یکونْ المجموع كذلك. امّا صحة الخاسة فانّما لم تكن له يذالك لأنَّ صحة الحاسة 
ترجمٌ إلى وجُود معانٍ فى المحل نحو صحة البّنية» والتألیف. وما یرجم إلى المَحل 
فائه لا يقتضى حُكماً راجعاً إلى الجُملة. فان المَحل والجّملة متغايران كتغاير زيد 
وعمرو. فكما لا يفتضي الحُكم الراجع إلى زيد حُكماً راجعاً إلى عَمر فكذلك 
المخل والجملة. 

وأما ارتفاعٌ الموانع وانتفاء الآفات فلكونهما عدمّیین لا اختصاص لهّما بذات 
دون أخرئ. إستحال أن یکونا عل ما یرجم إلى تعض الذوات. وأيضاً انتفاء الآفات 
ار عَنْ صحة الحاسة الذي لا يصلحٌ للعلية. 

وهذا الکلام سحْیف أمًا آولا: فلأنٌ الحضر ممنوعٌ فان إستندثم فيه إلى 
الاستثراء كان ضعفه ظاهراً. 

وأما انیا: فلأنَ المَجموع لِم لا یکرن علةٌ؟ 

قوله: الأفرادٌ ليست بعلة وكذلك المجموع. 

قلنا: بالإعتبار الذي عقاتّم کون المجموع متصفاً بالمجموعية إعقلوًا كونه 

وأمّا ثالثاً: فلا صحة الحاسّة جاز أن يكون عِلَه. 

قوله: صحة الحاسة حكمٌ يرجَمٌ إلى المّحلء فلا یفیذ الحُكمٌ الراجع إلى 
ود 

قلنا: هذا يُنَقضُ علیکم بالحياة الحالّة فى المَحل المُقتضية حکم الجينيّة 

وأما رابعاً: فلن انتفاء المّوانع والآفات صالحة لذلك. 

قوله: انها عدمية. 

قلنا: إن عَنيتم بها العدم المُطلق فهر ظاهد البطلان وان عنیتّم بها عدم المَلكة 
قلاط من الوجود. فجارٌ أذ يكن علّة فى الإدراك الذي هو أمرٌ نسبى لا تحقق له 
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وأما خامساً: فلأنَ الوجود صالمٌ لذلك. 

قوله: التضاذ في المُفتضي یستلرّم التضاة فى الاقتضاء. 

قلنا: مَذهبكم أن الوجوة زايدٌ على الماهیات وألّه متمائل, فکیف يصح منکم 
هذا فى الوجود؟ نعم لو عَللنا بالماهية لزم ما ذکرتم. 

ام سادساً: فائّا لو سَلمنا أنَّ الوجودین متضادان. لکن لاسلم انَّ تضا العلّة 
يقتضى تَضادٌ المعلول. وقد أسلفنا فى هذا قانوناً. 

ما EAE NS a‏ 
التى عَددتمُوها أو غيرها؟ 
۱ وأما ثامناً: فلو سلمنا جميع ما ذَكرئّموه لكن جار أن يكونَ حياة الله تعالى 
مخالفة لخیاتن فلا یلم اشتراكهما فى المُقتضى. 

فهذا خلاصة ما يقال عَليهم. 

وأمّا النافون للزاید فاحتّجوا بان الادراك إِنْ كان غيرٌ اليل فان كانَ هو 
تیان اا و :انم شال ون كان ليو مرضي فقول 
ES‏ بعدم التعقولية زستحالة اتصافه تعالی وا ال 
کون الجسم مُجرداً غير معقول فهو نفش المتنازع فلا یصادرون به. فان عنی به عدم 
التعقل فالّه لا بصح منهم تفیك فان التفى یستدعی التعقل كما يستدعي الثوت. 

وأحتجوا ايضاً باه لو کان مدرک لجارٌ أن يُدرك بَعد أن لم يكن مدرکا فيتغيرٌ. 

والجوابٌ: اد التغير فى التَعلق فلا يلزمٌ منه التَغير في الصفات الحقيقية. 

وأحتجوا ايضاً: باه یرم یکون ملتّذاً متألماً من حت له ُدرکهما. 

والجَوابٌ: إِنَّ اللذة والألم نوعان من الادارك لا یتخفقان الا بتحقق الشّهوة 


والتفرة المُستَحیِلتَین فى خقه تعالی. 


المنهم الرابم: ف اشات واحب الو حود تعال' ونان صفاته ..... AVN ASSESS‏ 
لمنهج الرابع: في اثبات واجب الو جو ! 


الببحتٌ التاسع: فى اله تعالی باق 

ما ّنا أنَّ المُمكنات ینتهی إلى واجب الوٌجود وهو الله تعالی كان هذا كافياً 
فى التطلوب. لأنّه لو جارٌ عليه العَدمٌ لكان الشیء خارجاً عن حد الؤّجوب الذاتي 
إلى الامكان الذاتى وهو محال بالضرورة. 

وأحتجّ جُمهور المشایخ بانّه لو عدم بَعدَ وجوده لكان مستندا إلى علة ولا 
علة والملازمة ظاهرة. 

وتحقيقٌ بُطلان التالي: إِنَّ العلّة مُنخحصرةٌ في القاعل وطریان الصد وانتفاء 
الشرط والكلٌ باطل. أما الفاعل فلأنَ الشّدرة صفةٌ موثرة والعَدمٌ نفي تحص 
فاستحال إستناده إلى القدرة. وأْمّا الضد فلأنه مُحدَثٌ. والباری تعالی مدیم ولا 
قدیم آقوی من المُحدّث فکان اندفاع الضد بالقدیم آولی من إندفاع القديم بالضد. 
وأمًا انتفاء الشّرط فلا ذلك الشّرط يجب أن يكونَ قديماً فان المُحدَّث لا يكونُ 
شرطاً للقدّيم. واذاكانَ قديماًكانَ البحتٌُ فى علّة عَدمه كالبحث في عدمه تعالی. 

وهذه الحُجة لا يخفئ ضعمُها فالأولئ الأعتماد على الأولئ. 


البحث العاشر فى أنه تعالى متکلم 

لا حلاف فى: ذلك بين المُسلمين. وإلّما الخلاف فى المَعنی. فالمشهوژ عند 
المُعتزلة أن الکلاع مو الخروف التسفوعة الخترقة الُنظمة والله تعالئ متکلم 
بمعنی ألّه فاعل للکلام فى جسم من الأجسام. والدلیل على التفسیر أن المَعْمَولٌ من 
اد سرا و هه معتول رن رم ور نت 1 
تعالی قادرٌ على كل مقدور وعلی وقوعه السَحْعٌ. 

لا يُقال: الاستدلال بالسمع فى هذا المَقام دوژ لتوقفه على ثبوت الکلام. 
وأيضاً فكلامه إن كان قديماً لزم الب فى الإخبارات والسفه فيها وفى غَيرهاء وان 
كان حادثاً زم حُلول الخوادث في ذاته تعالی وهو محال وإ كاد فی غيره فهو أولى 
بالصفة. وإ كان لا في محل فهر غير معقول لأا نقول !2 الأول: فضعي لان المع 


۱۸۰ و اه و و و و موه و و و وم و و هاو وا و هد و و و و هن و هو ما و و .د مام هو .ا و وا .ا فا م من مناهج اليقين في اصول الدين 


یتوقف على صدق الرسول. وصدق الرسول یتوقف على ظهور الفرآن الذی هو 
مدق وآله مستند الی اله تعالی: وكيقية استناده الیه غیر معلومة الآن كاله رجو أن 
یکون قد فعله هو. ويجورٌ أنْ یکون قد أقدره علیه. فاذا أخبر النبى الصادق باسناد 
الكلام اليه بالفعل وجب المصيرٌ اليه. 

وأما القا فا تقول العال فى غيره ولا يجحت اتصاف ذلك ال به فان 
المتکلم مَل فعل الكلام كالقاتل والضارب. وان كان الفعل قائماً بالغیر. 

أمَا الأشاعرة فائهم عَنوا بالمُتكلم من فام به معني نفسانی مغايرٌ للمعلوم 
والارادات. وغيرٌ ذلك من المعانى النفسانية. 

والمُعتزلة قالوا: ان عَنيتم به العلم فهو معقولٌ. وال فلا. 

وسيأتى تتمة الكلام فى هذا. 

وأستدّلت الأشاعرة على أنّه متكلمٌ بالّه تعالی حى فيجبٌ أتصافه به أو 


والأعتراض عَليهم بمثل ما مر في السوالف 


البحث الحادي عشر: فى المَعاني والأخوال 

خاو فى اتال بين العالم والمُعلوم. والقادر والمّقدور. وإنّما 
الخ فى أن ذلك التعلق هَل هو بين الذات العالمة ؛ والمَعلوم. وبين الذات المادرة 
55 أو بين صفة قائمة بالذات حقيقية مُغايرة لها بين الذات المَعلوم 
وادور تسباعة ا ان الى بي لد انشا رهد ام هت وان 

واخرون قالوا بالثاني. ثم إختلفواء فذهبت الأشاعرة إلى أن تلك الصفة 
معلومة ثابتة فى حَدّ نفسها عَبَدُوا عنها بالمعنی. وذهّب أبو هاشم إلى ان تلك الصغة 
غيرٌ معلرمة ولا مجهرلة ولا موجردة ولا معدومه عبر عنها بالحال. 

تخت الأشاغرة بان ونه تعالرة غالا اما آن كود وضنا عدا او توا 
والأولٌ باطلٌ. والا لكان عدمٌ المقابل. والمابل إِنْ كانَ جهلاً بسيطاً أعنى عدم العلم 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوّجود تعالئ وبيانٍ صفاته ال ا ا اما امسا امي لأا 


(۱, 


[للمحل ] 'كانَ العلمُ ثبوتيء ضرورة كونه عَدمٌ للعدم. وإِنْ كان مرکباً فهو محال لاله 
لا يلرم من عدم هذا المقابل خصول الهلم للمحل. واذا كان ثبوتيا فهو غيرٌ الذات. 
لأن المفهوم من القادرية والعالمية متغايرٌ فلو کانا نفس حقيقته لزم مغايرة الحقيقة 
لنفسها. ولا يجوز أن يكوت أمرأ أضافياً والا لتوقف على ثبوت المعلوم والمقدور. 
هذا ات فنك أن کت فادرا غالا اف عو کش صافقا وهو زاین عل دان 
وهو المَعنی بالصفات. المعاني. وأيضا لا نعلم كونه عالما ونعلمٌ كونه قادراء ولوكان 
المرجعٌ بهذين إلى الذات لكان العلمانُ واحدأ والتالى باطل لاختلافهما. ولان 
أحدهما لا ينوبٌ منابت صاحبه فلابدٌ من أمر زايدٍ على الذات هو القدرة والعلم. 
وأيضاً الواحدٌ منا عالمٌ بعلم فكذا فى الغايب. والجَامع بينهما ما يشتركان فيه من کون 
كل واحدٍ منهما یفعل الأفعال المُحكمة الدالة على ثبوت هذا المعنى. 

والجوابٌ عن الأول أن نقول: لم لا يجوز أن یکون العلمُ عبارة عَن حضور 
الماهية عند العالم؟ وحضور الشىء عند نفسه لین ۳ زایداً على داته. وقول 
العلمُ عبارة عن عدم المادّة. 

سَلمنا لکن لم لا یجُوز أن یکو ادر والعلم عينٌ الذات فى الخارج وان 
تغایرا فى الذ هن ؟ ۱ 

سلمنا لكن لم لا يجُوز أن یکون اضافیاً وثبوته فى الذهن؟ وامّا فى الخارج 
فالثابت منه کون الذات بحیث بحصل لها نسبة بين المَعلوم والمقدّور. 

وَعن الثاني: إل التغایر فى العلم يستلزم تغایر الحیثیات والاعتبارات لا تغاير 
الحمائق. 1۳ نعلم وجود واجب الر خود وتشك فی أن وجوده زايد على ذاته أم 3 
ولا بستلزم ذلك المُغايرة في الخٌارج بين الجود وکرن الرجود زایدا. وأيضاً نعلمُ 
الذات ونشك في سلب آشیاء عنها مغ عدم استلزام ذلك کون السلب مغايراً للذات 
خارجا. واعلم إن الخَطأ نشأ لهؤلاء المّوم من أخذ الاعتبارات الذّهنية مقيسة على 


(۱) زيادة في خ۳. 
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الأمُور الخارجة. 

وَعن الثالث: ما قدمناه مرارا. 

وأمًا أبو هاشم وأصحابه فقد أثبوا لله تعالی حالةً بكونه قادراً. وحالةً بكونه 
عالماً. وبكونه حي وكونه موجوداً ومريداً وكارهاً. ويثبتون هذه الأحوال فى 
الشاهد. ویثبتون له تعالی حالهٌ ذاتية غير هذه الأحوال. وتوجت هذه الأحوال 1 
كونه مُريدأً وكارهاء فانّهما تجبان له لؤجود أرادةٍ وكراهة لا في محلل. 

والسابتون زماناً على أبى , هاشم لم یتعرضوا لهذه ه الأحوال بثبوت ولا أنتفاء. 
وأبو على وأبو القاسم. راو كوين ار E‏ التصرىّ صرّحوا 
بانتفاء‌ها. 

وأحتحٌ آبو هاشم علی إثبات الأحوال مطلقاً بانا تلم ذاته تعالی ثم نعلمه 
قادراً عالماً وغيرٌ ذلك من صفاته. وهذه العُلوم متخالفةٌ لأنَّ أحدها لا ینوت منات 
الآخر. فلو كانت هذه العلوم يتعلقٌ بذاته فقط لما اختلف» فلابدٌ من أمر زاي يدخل 
فى ضمن العلم بكل واحدٍ من صفاته والمعاني باطلة فلابدَ من القول بالأحوال. 
۱ وأحتحّ لاثبات حالة القادّر با صحة الفعل إِنْ دلت عليها فى الشاهد دلت 
علبها فی الغایب. والفد م نابت فالتالی مثله. 

ا الشرطية: القِياسٌ والجاممٌ ما إشتركا فيه من الصحة. 

امد م: انا جد جملتین فى الشاهد إشتركتا فى ساير الصفات 
وصحّ من أحديها الفعل دون الأخرى. فلاب من مایز وذلك المَایر برجم إلى الجملة؛ 
لأنَّ الفعاً ل صح من من الجّملة فیکرنْ الموثدٌ فيه آمراً راجعاً إلى الجُملةء لأنَّ ما بضاف 
إلئ بعض الجملة فهو كالمضاف إلى غير تلك الجملة. 

لا یقال: لم لا يجوز أن یکون المُصحّح هو القدرة أو البنیة؟ 

لا نقول: القدرة والبنية موجودتان في عض الجُملة فتكونٌ الصِحَةٌ راجعة 
الی ذلك التعض. 

وأحْتجٌ لأثبات حالة الالم بان الواحذ ما إِنْ كان ذا حال راجعة إلى الجُملة 


المنهج الرابع: في اثبات واحب الوحود تعالئ وبيان صفاته وا و وه و واوا و و و ون وا و و و قاع واه و و مم ۱۸۳۳ 


بکونه عالماً کات الغايبُ کذلك. والمقدمٌ ابت فالتالي له وال یه قد مرت 

وبيانُ صدق المُقدّم أنّه لولم يَكُّنْ لنا حَالةَ بکوننا عالِمَين راجعة إلى جلمتنا 
ّما كان ُناك الا العلم القائم بالقلب. وذلك يَستلزمٌ جواز تعلق العِلّمُ القائم بجزء من 
الب بزب وتعلق الجَهلُ القائم بالآخر به فلا یتنافی الجَهلٌ والعِلمُ مع إتحاد 
المُتعلق. لتغاير المخل وهما ضدّانء هذا خلفٌ. أمًا اذا جَعلنا [حال] " العلم عايداً 
إلى الجّملة وكذلك الجَهلٌ لرّم التضاث وإِنْ تغايّر المحل لأستحالة وجودهما عير 
موجبين. 

وأحتََ لأثبات حالة الحَى بالقیاس علئ الشَاهد والجَامع ما ذكروه. 

وبيان ثبوت الحكم و في الأصل: أن الواحذ منا يصح أن یقدر ویعلم فيفارق 
الجّماد فلابدٌ من آمر وذلك ا إلى المَحلّ بل إلى الجُملة لان الجملة هي 
التي نصح عليها آن یقدر ويعلم فلاب وأنْ یکون المُصحح راجعاً إليها ولا تجوز آن 
يكو معنئ والا لكان مثلاً للتأليف. فبقى أن یکون صفة. 

وهذه الحجح عندي ضعيفة اما ا فلأنّا نقول إِنّه لابدَ من أمر زايدٍ في 
التعقل امّا في الخارج فلاء سَلّمنا لكن لِم لا يكون الزايدٌ هو الأحكام المعلولة لذاته 
تعالی كصحة الفعل الداخلة فى ضمن العلم بائه تعالى قادژ؟ وتبيّنه المعلومٌ وتعلقه 
به الداخل فى ضمن العلمٌ بانه تعالی عالدٌ وكذا فى ساير الصفات؟ 

وآبر الحسین البصري قال: دنه للتعلوم حال لذانه 

ویجوز أن یکون أبو الحسین قد أطلق على هذا اسم الحَالة بالمجاز: ومن 
وضعهم فانهُم ُطلقون الحال علئ كل وصفب مقصور على الذات لا بحتاغفي اليل 
به إلئ غير الذات. نعم ای حكمٌ والحكم قد بَيّنا أنه لابذ فيه من الملمٌ بامر یر 
الذات والتبيّن للمعلوم لابد فيه من المعلوم ولاشك فى أنّه زايد على الذات فليس 
كونه عالماً مقصوراً علی الذات فهو حکم لا حال. ۱ 


(۱) زيادة في خ۳. 
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وأمّا الثانية: فلن الشرطية فيه ممنوعة, والقياش قد بيّنا أله غيرُ مفيدٍ لليقين. 
خصوصاً مع قيام الفارق. ولا شك في ثبوت الفرق بين الشاهد والغائب والا لما 
صدّق فياش أحدهما على الآخرء فيجورٌ أن يكونَ مستند الفرق فى الحُكم هو الفرق 
فى الذات. 

وأيضاً: آثبتم الحالة في الشّاهد بحصول ذاتين مُتساويين فيه مع صحة الفعل 
من أحدهما دون الأخرى فأوجبتم المّايز. وهذه الدلالة لا تتم فى القّائب الا اذا أثبتم 
له ذاتاً مساویاً له ژجدنم الفرق فی الصحة وأسندتموها|لی الحال. 

سمناء لكن لائسلّم صدق المُقَدَّم فائه مبنیٌ على تساوي الذوات. وقد بيّنا 
بُطلانه. وکیف يُعقل التساوی من کل وجه مع خصول الائنينيّة. 

سَلّمناء لكنْ قولکم إِنّه لابدّ من مايز راجع إلى الجُملة عير معقولء فانّكم إن 
عَنيتم به أنَّ ذلك الأمرٌ الواحد مّع وحدته يكون حاصلاً في جمیع أبعاض الجُملة 
فهو باطلٌ قطعاأ. لإمتناع حصول عَرَضٍ واحدٍ في مَحال كثيرة. وان عَنيتم به توزع 
دراك ذلك الما يوبا لجرا الجُملة لم يكن يكن ذلك المايرٌ حالةً واحدةٌ راجعةً إلى الجملة. 

سَلّمناء لكن لا نسلّم إن ذلك المايز ترجع إلى الجُملة. 

قوله: لأنَّ الفعل صمَّ من الجملة. 

قلنا: ما يعنى بالصحة من الجُملةء إن عَنيتم به أن صحة المّعل باعمال كل 
الجُملة فهو باطلٌ لا نشاهد أن العشي ما يتحصلٌ بالرجل, والكتابة باليّد وغير 
ذلك. وان عَنيتم به أن صحة وقوع الفعل اما يحصلٌ باعتبار أحوال راجعة إلى 
الجْملة وهو الداعى والارادة, فهو باطل اما أولاً: فللمنع من وجود حالةء راجعة إلى 
الجُملة فان ذلك عبر النزاع. 

وأمًا ثانياً: فلأنًا بعد تسليم أن الصّحة لاب ها من حالة راجعة إلى الجُملة تنم 
أن یکون الصحة راجعة إليها. 

لمت أن اة راجعة إلى الجُّملة لكن لاتُسلَّم أنَّ المُتنضي لها راج إلى الجملة. 

قوله: لأنّه لو كان راجعاً إلى التعض لكان كالمُضاف إلى عير الجملة. 
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وأمًا الثالثة: فُضعيفةٌ وقد عرفت بُطلان القیاس وعرفت أن قولهم الصفة 
راجعة إلى الجملة غيرٌ معقول. 

قوله: لو لم تكن الحالة لنا بکوننا عالّمين راجعة إلى الجملة لجاز قيامٌ العلم 
بجزء من القَلبُ والجهلٌ بآخر ویتعلقان بواحدٍ. 

قلنا: لم لا يجورٌ أن يكونَ جز؛ واحدٌ من القلب يتعيّن للمحلية للعلم والجهل 
على البّدل كما يتعيّن القلك لها من دون أجزاء الثنية. 

سلّمنا: قلِم لا يجوز أن يكون مجموع أجزاء القلب محلاً لهما على التعاقب. 

قالوا: لأنّه يكونُ مثلاً للتأليف. 

قلنا: مدفوع اما أولا: فللمنع من ثبوت التألیف حتئ يتحقق الممائلة. 

وأمًا ثانياً: فلا التأليف بختض بمحلين لا غير والعلم بأكثر. 

وأمّا ثالثاً: فلن التساوي من هذه الجّهة لا يستلزمٌ التساوي مطلقاً. 

لا يقال: يلزم انقسام العلم لانقسام المّحل. 

لأنّا نقول: یرد فى التأليف والحال ذلك. 

وأمّا الرابعة: فقد بَيّنا ضعف قباسهاء وما یرجم إلى الأصل من الاعتراض فقد 
مَضى. ونزيدٌ هنا أن نقول إن عنیتم بصحة العلم والقدرة صحة التبيّن وصحة صدور 
الفعل بخسب الداعي. لم يصح قياس الغايب عليه فى اثبات الحال. وإ عنيتم بهما 
صحة اختصاصه بحالة القادر والعالم. مَنعنا ثبوت الأحوال فائّه أول المسألة. وباقى 
الايرادات الماضية آتية هاهنا. 

ولا يخفى ضعف هذه الخجح مع أن المطلوب منها فى غاية الاستبعاد. 

وأحتج اة المعانی بوجوه: 

الأول: لو ثبت للواجب صفة فتلك الصفة إن كانت واجبةً لزم أثنينية الواجب. 
وسيأتى بیان وَّحدته. وان كانت ممكنة فان كانَ المؤثر غيره لرّم انفعاله عن الیر» هذا 
خلف. وان کان ذاته لزّم اجتماع لول والفعل لذات واحدةء هذا خلف. 
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الثاني: لو كان الباري مُفتقراً في کونه عالماً وقادراً إلى الشُدرة والعلم. لرّم 
إحتياجُ الواجب. وسيأتي بیان غنائه. 

الثالث: لو كانت الصفاتٌ قديمة لكانّت مساويةً لذات الواجب تعالی» أو 
يكون الواجبٌ مركبأء والتالي بقسميه باطلٌ فالمقدم مثله. 

نيان الشرطیة: ان الصفات قد شاركت الذات في القِدّم فامًا أن يكونَ نفش 
الحقيقة. أو داخلاً فيهاء أو خارجاً عنها. فان كان الأول لزع الأول. وإِنّْ ان الثانى لزم 
الثاني وان كان الثالتُ لزم الأول لأنّه من الصفات المميّزة والكاشفة عن الحقيقة, 
ولأنا اذا أردنا تميّيز الله تعالى عن غيره م يُمكننا ذلك الا بكونه قديماًء والصفاتٌ 
المتمیّزة اذا اشترکت ببق شیئین کانا مُتساویین والالم تکن ت 

الرابع:كونه فادرا عالماً من الصفات الواجبة فلا يُعلّل. أمّا الْدّم فلائه لولا 
ذلك لجاز خروج مَْ كوئه قادرا عالماً إلى عدمهما وذلك محال اما الشرطية فظاهرة. 

الخامس: یلم ثبوت قدماء كثيرة» وذلك كفرٌ باجماع المُسلمين. 

السادس: لا دلیل على هذه الصفات فیجت نفیها. 

السابع: لو كان الباري تعالی عالماًبالیلم لكان علمهٌ مثل عِلمناء والتالی باطلّ 
فالمقدم مثله. 

بيان الشرطية: إِنَّه اذا كان عالماً بالعلم كانَ له تعلق بالمَعلُوم على الوجه الذي 
بتعلق علمنا به فیکون ممائلاً لى لأنّهما قعنیان غیژ متضادين ينتفيان بضد واحد أمّا 
عدم تضادهما فظاهر وأمًا انتفاءهما بضدٍ واحد فلأنًا لو قَدّرنا خلول عِلم الله تعالى 
في قلوبنا مع حلُول علمنا بذلك المّعلوم فينا ثم طرأ الجّهل فلا شك في انتفاء علمنا. 
فان انتفى العلم القديم ثبت المطلوب والَالرّم علمنا بشىء مع الجهل به. هذا خلف. 

E‏ السقا ف نرت أنه تیا لأن الشراه مسن لا یش 
الفا و الحو هة و لأفرق ندرا لان تولخ هم نان ران تاش 
متمائلان: فعلمنا أن الراحد لا ينفى المختلفین غير المتضادين. 

وبيانٌ بطلان التالى: إل ان هعنقا فا a aE‏ 
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محالان. 

الثامن: واجبُ الوجود يَعلمُ ما لا یتناهی» ويقدر علئ ما لا یتناهی. فیلرّم أن 
یکونٌ فيه علومٌ وقدر لا یتناهی. ووجود ما لا يتناهى محال. ولا العلم بالعلم 
يقتضي ثبوت علم آخر ويتسلسل. 

التاسع: لو كان الله تعالی قادراً بالقدرة لما كان قادرا على خلق الاجسام 
والتالی باطل. فالمقدّم مثله. 

بیان الشرطية: إِنّا غيدٌ قادرین عَليها ولا علّة لذلك الا کوثّنا فادرین بالقدرة 
فوجب مساواته تعالی لنا. أمَّا المُقدّمة الأولى فلأنّا لو قدّرنا علیها لكان أما أن يكونَ 
على سبيل الاختراع أو التولد. والأول باطل بالضرورة فإنّا نعلمُ أنّا غيرٌ قادرين على 
وجود الأجسام وال لصح منا إختراعها فى أوعية مشدودة الرؤوس عند حصّول 
الداعى. 

والثاني: باطلّ لا السبب المُتولد لابدٌ وأنْ يختص بجهة والا لكان توليده 
للجسم فى جهة دون غيرها ترجيحاً من غير مُرجح. ولا سبب لذلك الا الأعتماد. 
ونحنٌ قادرون علئ أجناسه. ومع ذلك يستحيلٌ أن یم الأجسام به والّا لکنا اذا 
أدخلنا أيدينا في الق المشدود واعتمدنا بأيدينا فيه نكون فاعلين للأجسام وهو 
باطلٌ وال لزم أن بظهر ذلك في الزقٌ وأنْ يمتلىء كامتلائه بالهواء. 

لا یقال: لِم لا يحضّل مانمٌ یمنع من وجود الأجسام؟ 

لأنّا نقول: المانمٌ لا يعقل الا وأنْ يكونّ له علاقة بالأجسام» وذلك ما أن یکون 
دا لها کالفنای أو بأن یکون مانعاً لوجود الشرط كالملاء المّانع من وجود الحيّز. 
والأول باطل والالرّم فناءٌ جميع الأجسام به. والثانی كذلك لالا مُتحركون قطعاً فام 
ان ال باللاء ومو بدفغ ما ذکرتم آو بالتخلخل لتاقل لخر رول فی مسألتت 

وأمّا المُقدمة الثانية: فلن المَدّر في الشاهد قد أشتركت في هذا الامتناع فلابدٌ 
لها من مُشترك يقتضيه. ولا مُشترله إلاكونها قدرا. 

وأعلم إن هذه الوجوه ون كان بعضها لا يخلو من ضعفب الا أن فى مجملتها ما 
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وج الجزم بهذا المطلوب. 

تتمة کلام في هذا الباب یشتمل على مسائل: 

مسألة: قد بَيّنا فيما سلف من کتابنا أنَّ الوجود زايدٌ على الماهيةء وغنینا به 
هناك أن وجود الجُمكنات كذلك. 

أمّا وجودُ واجب الوّجود فقال قومٌ إلّه کذلك. وقال آخرون إلّه نفس حقيقته. 
وهو الحَقَ عندي لوجهین. 

الأول: إلّه لو كان زايداً لكانَ ممكناً لافتقاره إلى ذاتٍ تقومٌ بها ضرورة عدم 
إستقلاله بنفسه في القيام» والتالى باطلٌ, لأنَّ علّته إن كائت خارجية إفتقر إلى الغّين 
وإذّكانت نفش الماهية فان كانت مع وجود المَعلول لرّم اشتراط الشىء بنفسه أو مع 
وجود آخر لرّم ترامى الوجودات. وان كات لا مع الوجود لزم تأثيرٌ المَعدوم في 
الموجود. 

هذا خلاصة ما ول عليه الشيخ في كتبه. 

الثاني: إِنَّ الوجود ممكنٌ لما بيّنا والإمكان لا یعرش للوجود من حيث هو 
وال لرّم جواز اتصاف الومود بالوجود والعدم, هذا خلف:قاذث نما یعرش للماهية 
بالنسبة إلى الرّجود فلو كانت الماهية موثرة فيه مَع أن المُوثر نسبته إلى الأثر نسبة 
الوجوب لزم توارد نسبتي إمكانٍ ووجوب لشيء واحدٍ بالقیاس الى واحدٍء هذا 

اعترضوا على الأول من وجوو: 

الأول: إلّه مُغالطة لأنَّ الوجوة لا ينسبٌ إلى الوجود والیلش فلا تصدقٌ عليه 
الامکان. 

الثانی: المُوثر فيه المَاهِيةٌ من خی هي هي لا بقيد الوجود والعدم ولا يلرم 
ا درجة الوجود عن الاعتبار ادخال العّدم فيه فان لوازم الماهية کزوجية 


الان معا لها اء ارت قت ال ود او لاه 
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TS‏ بالاتفاق. 

الرابع : الجنش علّة لقوام النوع لا على یں يكرك الکن چو 2 
يكونٌُ علّة للنوع» بل هو من حيثُ هو هو عله للنوع. 

والجواب عن الأول: إلّه موكد لمولنا الا أنه مُبطل. لأنّا قلنا لو كانَ زایدا لكان 
ممكناً في نفسه من حيتٌ إفتقاره إلى محل يقومٌ به» وهذا قطعي لكنّ الإمكان لا 
ټعرض للوجود بانفراده. 

وعَن الثانی: إِنَّ الماهيّة لا تخلو أمّا آن تؤخذ مع الجود أو مع العَدمء أو توخذ 
لا معهماء أو تُوخذ من حیث هي الماهية مأخوذة بالثاني. 

والثالث: لا شك فى آنها غيرٌ صالحة للإيجاد. ضرورة أن ان المعدوم لا يُوثر فى 
المُوجود وهی بالمعنی الرابع لا توجذ الا فى العَقل فیستحیل أن یکون علّة لأمر 
موجود. وبالجملة فالعقل فاض بوجوب وجود الموجد. وزوجية الأثنين ما تكون 
الماهيّة علّةَ لها من حيثٌ هى هی اذا کانث ذهنية أمّا اذا أخذت الزوّجية في الخارج 
العا كر ی ی وب و 

وهاهنا نوع من التحقيق وهر انَل لوازم لاف ادا عت من حيث هي 
موجودة في الذهن غيرء واذا اخذث من حيتُ هی موجودة في الخارج غيرٌ. 
وبالمعنى الأول يستند إلى الماهية من حیثْ نها فى الذهن. وبالمعنی الثانى يستندٌ 
إليها من حيتٌ نها في الخارج. واذا أخذثٌ من حيثُ هي هی كانت معقولة ضرفة 
وكائت معلولة لماهية هى كذلك. ولَمّا اتفقت اللوازمٌ فى الأحوال الثلاث إتفاق 
المعنی المَعْمُول والخارجي ضٌ نها واحدة بالشخص في الجّمیم فأورد الظانٌ ما 
آورد بمقتضی ظنه. 

والتحمیق ما قلناه. 

وعن الثالث: إن قبول الماهية للو جود أمر إعتبارى ليس کتبول الجسم للسواد. 
وأكثر الخطاء في هذه المواضع إِنّما نشأ من أخذ الأمور الذّهنية مقيسة على الأمور 
الخارجية. 
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وهذا هو الجوابٌ عن الرابع فهذا ما ذكروا على هذه الحُجّة. 

وأمّا الثانية: فهي عندي صَعيفة لأنَّ الوجود اذا تیب إلى الماهية من حيتٌ 
هی قابلة, کان مغايراً له اذا تيب اليها من حيثٌ هي فاعلة, ومع تغاير السب لا يلزمُ 
ما ذکروه. 

وأحتَحَ القائلون بالزيادة بوجوه: 

آحدها: إِنَّ الوجود من حيثٌ هو هو واحدٌ لما بیّنا؛ فهو إن اقتضی العُروض 
ثبت المطلوب, وان إقتضئ عدم العُروض لرّم إمّاكون الممُكنات نفش وجوداتها أو 
عدمهاء وان لم یقتض أحدهما إفتفّر إلى علة. 

الثاني: إِنَّ حَقيقة الله غيرٌ معلومة ووجوده مَعلومٌ. 

الثالتٌ: إن المُقتضى للتآثير ان کات هو الو جود من حيثٌ هو فكل وجود كذلك 
فلا ممک ا فاو ا مدخل في التأثير. 

الرابع: الوجود طبيعة نوعية فان أقتضى العُروض في البعض إقتضاه في الكل 

اجات بعش المحققین عو لرل بان الوجوة مقول بالتشکيک غل ما تحته 
من الوجودات. فليس نفش ماهیاتها ولا جُزءٌ منهاء بل هو لازم عارض عروض 
البیاض للبیاضات الخاصّة. والمقول بالتشكيك لا بلزمٌ من اشترا که اشتراك آنواعه 
فيما یقتضیه كالنُور المُقتضى في بَعض معروضاته. کنور الشمس لابصار الأعشى 
دون غيره. 

وعَنْ الثانی: إِنَّ المعقول هو المقول بالتشکيك. وهو أمرٌ ذهني لازم لحقیقته 
التي هى الوجود [المعلومٌ] " الخاص. 

وعَنْ الثالث: إن المُقتضي إِنّما هو وجوده الحاص به المّخالف لغيره في 
نوعیته وان شارکه فى مُطلق الوجود الذهني. ۱ 

وَعن الرابع: بالمنع. 


(۱) زيادة في خ ۳. 


]4/ 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوجود تعالئ وبياتٍ صفاته BLA SATE E ENS‏ او قا وا E E‏ ۱۹۱ 


واعلم أن حاصل هذه الأجوبة يَرجمٌ إلى شىء واحدٍ وهو إن الوجود مقول 
بالتشكيك على الوجودات. والمقول على أشياءٍ بالتشكيك خارجٌ عنها. 

وعندي فيه اشکال وتحريره ما أقوله: وهو إن الوجود من حيثٌ هو إما آن 
يكون صِدفه علئ الواجب والمُمكن بالأشتراك اللفظي أو المعنوى» فان كان الأول 
سقطت هذه الؤجوه الا أنّه مخال للجواب. إِنْ كان الثاني فلابدٌ أن يكوت لكلّ ما 
صَدّق عليه ذلك الو جود العام خُصةً منه خاصة به نوعٌ له. لاد ذلك الوجود يكون 
جنساً لإستحالة تعقل ذلك الخاص دون العام. وتقدمه في الوجودين إن كان يلحقه 
الوجو. وغلاه خواش الذاتي. واذا تحت ذلك فقول ذلك النوع إنكات مغایرًلماهية 
الله تعالی تَبَتَ مطلُوبٌ القوم وإِنْ كان نفش حقيقته لرّم ما ذکره السائل من الوجوه 
فالحلاض حينئذٍ اّما هو بكونٍ الوجود مقولا بالاشتراك اللفظي بين الواجب وغیره 
من المُمكنات. 

مسألة: إستمرار وجود الشیء هَل هو صفةٌ زايدة على ذاته أم لا؟ 

الحق أنه زايدٌ في الاعتبار أمًا في الخارج فلأنٌَ المعدوم قد يَتَصفٌ 
بالإستمرار فا كما تعقل مقارنة الؤّجود لرّمانين كذلك تعقله فى العدم. ولو كان صفته 
ثبوتية لزم أتصاف المعدوم بالصفة الثبوتية. هذا خلف. 

وأعلم أنَّ بعص المعانی المعقولة قد بعرش لبعضهّا. والبقاء الذي هر 
الإستمرارٌ بهذه المَثابة فانّه قد یمق الذهنّ له بقاءً آخر وينتهى بانقطاع الاعتبار 
العقلی. 

وأثبت أبو الخسین البقاء صفةٌ لله تعالی قديمةً قائمة به ونفاه القاضي. 
وجماهیر المعتزلة. وأثبت الكعبى البقاء شاهداً ونفاه غائباً. 

وأحتحٌ تون له بان الذات لم تک باقبة ثم صارث باقية فتجدد البقاءٌ مع 
عدم تجدد الذات دا على الزيادة. 

وهو ضعیف فالّه يدل علی الزيادة الاعتبارية لا علی الخارجية. 

ونوقضوا بالحدوث فان الذات لم تكنْ حادثة ثم تصيرٌ حادثة. وأيضاً المعاد 


۱۹ ا متاهج اليقين في اصول الدين 


لم يكن مُعادا ثم صاز مُعادا. فيلزمٌ أنْ یکون كونٌ الذات مُعادةٌ زايدة عليهاء وقد ألتزم 
به القاضی من الأشاعرة. 

فقد ظهر مر هذا أن الله تعالی باق لذاته. وأيضاً فائّه لو كان باقياً بالبقاء لكان 
ممكناً من حيث افتقاره فى وجوده إلى تلك الصفة. وأيضاً إن قام البقاء بذاته تعالى 
لزم أحتياحه إليه فيستحيلٌ احتياج الله تعالئ إلى تلك الصفةء والا جاء الدُور والّا لزم 
وجودٍ صفة لموصوفب غيرٌ قائمة به» هذا خلف. 

وأيضاً فصفائه باقية فیلزمٌ قيامٌ المعنی بالمعنی. 

وأيضاً البقاء إن لم يكن باقياً لم يكن الذاتٌ باقية به. وان كان باقياً لزم 
التسلسل. 

أجابوا عن هدين بوجوه: 

الأول: إنَّ صفاته تبقی ببقاء الذات فلا تسلسلّ. ولا یلم قيام المعنی بالمعنی. 

لا بُقال: لو جارٌ بقاء الصفات ببقاء الات جار أن تُعْلَّمَ الصفاتٌ بعلم الذات 
ونقدر بقدرتها. 

أا نقرل: الم بحاصل بين الدّات والصفات. فبقاءٌ آحدهما بحرم بقاء 
الآخر بخلاف العلم والعدرة. 

الغانی: الذاتٌ باقية بالبقاءء والصفاتٌ باقية لذاتها. 

الغالتٌ: قامٌ بذاته تعالئ بقاءآن. أحدهما يقتضي بقاء الذات والآخر بقاء 
الصفات. 

وهذه الأجوبة عندى ضعيفة أمّا الأول: فلان البقاء من جُملة الصفات فلو بَفى 
ببقاء الذات لزم الدون 

أمّا الثانى: فلألّه يلرّم منه كونُ الصفات أولى بالذاتية من الذاتء ولأنّهِ لما 
عن ون و ا البقاءَ من غير أمر زايد فَلِمّ لا یعقل في الذات؟ 

وأما التالث. WB‏ بقاء الضفات مغایه ENE‏ نیکون له بقاء 
حال فى الدّات مغايرة ویلزم اسلسل الا أن یقولوا إد بقاء الصفات باق لذاته. 


[¢ 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوّجود تعالئ وبيانٍ صفاته ۱۳۱ 


وحينئذٍ يعو الكلامٌ إلى الوّجه الثانی. 

مسألة: ذهبت الأشاعرة إلى أن الله تعالی متكلمٌ بكلام قائمٌ بذاته تعالئ قديمٌ. 
وأنّه واحذ لیس بأمر ولا هي ولا خبرء أوجبَّ له كونه تعالئ متکلماً لوجوه: 

آحدها: إن الطلب معنئ من المعانی المعقولة. ولا يجورٌ أن يكونَ هذه القدرة 
والعلم والحياة وغيرٌ ذلك من الصَفات ‏ وهو ظاهرٌ إلا فى الإرادة وإلّما كان مغايراً 
لها لأنَّ وجود كل واحدٍ منهما قد يحصلٌ بدون الآخر. أمّا الارادة فكثيرٌ آما يريدٌ 
الإنسان شيئاً ولا يطلبه لتعذره. وأمًا الطلك فلأنَ السید اذا أمر عَبده عند الشلطان 
طالباً اظهار تمرّده ليتضح عذره في عقوبته فانّه في تلك الحَال طالتٌ غيرٌ مريد. 
وذلك الط هو نفس الكلام. 

وثائيها: ان ذلك المعنئ أعني الطلبٌ باق مع تغيّر الألفاظ الدالة علیه أعني 
الكلامٌ اللفظى قَدلٌ على التغاير. 

وثالشها: قول الشاعر: 

إن الکلاع لفى الفؤاد [وانّما 

جع اللسان على الفؤاد دلیلاً] 

ورابعها: اه تعالی موصوفٌ بائّه متكلّمٌ إجماعاً. فذلك الوصف أما أن یکون 
نها نا والثاني باطل وال لم أنْ يكونَ محلاً للحوادت والأول هو 
الطاب 

ثم نقول: ذلك القديمٌ إن كان هو الخُروف والأصوات فهرَ باطل, لاد کل واحدٍ 
من الحروف اوت لان اللفظ مركت من الخروت المتتالية والمٌتأخر معدت 
لتأخره. والسابق كذلك لتقدمه على المُحدث بزمانٍ متنا فُبَتَ أنَّ القدیم معنئ من 
المَعاني غير الحُروف والأصوات. 

وهذه الو جوه فاسدة أمّا الأول: فلأنا لا نعقل معنئ تغایر الارادة هو الطّل 
وما دکروه من وجوه کل واحد منهما بدون الآخر فهو باطل. فالا دائما متی کنا 
مُريدين كنا طالبین. ولا فرق بين امتناع الطلتك لتعذر المطلرت وإمتناع الإرادة لتعذر 


۱۹4 ا مناهج اليقين في اصول الدين 


المُراد. وما ذكروه من المثال فهو ضعیف. فانًا نقول إِنَّ اليد اّما يأمرٌ بذلك من عير 
إرداة ولا طلب. 
وَأما لثانی: فائّه يدل علی برت معنیع غ الألفاظ. 
ونَحنٌ نقول: ذلك المّعنئ هو الارادة فان آثبتوا شيئاً آخر فعلیهم البرهان. 
وأمًا الثالث: فهو ضعیف أما أوَلاً: فدّم إفادته الیقی بل والظّن الغالب. 
ما ثانياً: فلأنّه يُحتملٌ أن یکون أراد بذلك تصورٌ الکلام. 
واما الرابعٌ: فلأنًا نقول إِنّه تعالی متكلمٌ. بمعنى أله فاعلٌ للكلآم لا على أنه 


صفة حقيقية فى ذاته تعالی. 


البحث الثانى عشر: فى كونه تعالى صادقاً 

المُسلمون إتفقوا على ذلك وأدلتهم مُختلفة. أمّا طريقة المُعتزلة فلأنَ الکذت 
قبي وهو علئ الله تعالئ محال لما يأتي. 

وأمّا الأشاعرة فلِهُم فى ذلك طريقتان 

الطريقة الأولئ: إِنَّ الكذّب نقض وهو على الله محال. 

الثانى: إن كلامه تعالئ نفسانئ» ويستحيلٌ الكذبّ فى كلام النفس على مَنْ 
بستحیل عليه الجهل. إِذْ الخَبرٌ قوم في التفس على وفق الیل والجهل. 

وأشتحدتث لهم طريقتان أخريان: 

إحداهما: أنَّ الرسول (عليه السلام) أخبرَ عن صدقه. والرسولٌ صادق. 

الثانية: أنّهِ إن كانَ كاذباً بكذب مُحدَث لرّم قيام الحوادث به. هذا خلف. ون 
کان كاذباً بكذب قديم لرّم إستحالة صدقه لاد القديم لا يزولٌ, واللازمٌ باطلّ قطعاً 
لاد کل من کان قادراً على الكذب فهو قادرٌ على الصدق. فان من قدّر على أن يقول 
العالمٌ ليس بمُحدّث كان قادراً على أن یقول العالم مُحدّتّ. لأنَّ القادرٌ على مجموع 
قادرٌ على آفراده. 

والحَقٌ طريقة المُعتزلة؛ و خجح الاشاعرة مد خولة: 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوّجود تعالی وبيانٍ صفاته مخفو امنا سنن ال OSEAN‏ 


ما الاولئ: فلأنَ الحُكمَ بكون الكذب نقصاً إن كان عقلیاً فهو حلاف مذهبهم 
ورجوع إلى طريقة المُعتزلة» وان كان سمعياً لرّم الدور. 

وأمّا الثانية: فلائسلم إستحالة قیام الکذب لمن بستحیل عليه الجهل. وأيضاً 
فلو سَلَّمنا صدق الكلام القائم باللفس. فلا تُسلّم صدق هذه الألفاظ الدالة عليه. 

ما الثالثة: فلن إخبارٌ الرسول(علیه السلام) يدخُله التخصيص والنّسخ وغيرٌ 
ذلك من المعاني المُوجبة لعدّم اليقين عندهُم فلا يبقئ القطعٌ حاصلاً. 

وأمّا الرابعة: فضعيفة لجواز إنقسام کلام الله تعالئ إلى ما هُو صدق دائماً والیل 
اهود ت ذائفا. 

وقد يوردونَ على طريقة المُعتزلة: ات یحتمل دخولٌ التخصيص. والمّجاز, 
والإضمارٌ وغيرٌ ذلك في خبر الله تعالئ فلا يبقئ وثوقٌ به. كما لایبقی وثوق بخبره لو 


كان كاذياً. 
والجوابٌ: اه قد تحصل في خبر الله تعالى من القرائن ما يفيدٌ القّطع بانتفاء 
هذه المغاسد. 


اللحتٌ الثالث عشر: في بقية کلام فى الصفات الثبوتية 

مسألة: : مثبتوا المَعانی م من الشاعرة اختلفواه فذهب قفوم الین أن الله تعالی عالم 
بعلم واحدٍء وقادرٌ بقدرة واحدة ومُريدٌ بإرادة واحدة. وذهب أبو سَهل الصُعلوكي' 
خلاف ذلك. 

والقاضي أبو بكر قال: إِنَّ الإجماع واقمٌ على الأول. وخلاف أبى سهل حاصل 
عد كرون محجوجاً به وذلك لأنّ الناس قابلان: مهم من أثبت المعانی فُجعلها 
واحدةٌ. ومِنهُم من بمّاها. فالقول بكثرتها خارق للاجتماع. 


)۱( سهل بن محمد بن سليمان الصعلوكي النيسابوري» الشافعي» فقية تولى الإفتاءة بخراسان» وتوفی سنة 
04 هله مصنفات. 


]۷/۱۸۳۱ 


[۸/1۸4] 


]4/۱۸۰[ 


]۱۰/۱۸۰[ 


۱۹۹ ات۳ 


مسألة: المشهُور عَقیدتهم أنَّ کلام الله تعالى واحد. وقد تقل عن بعض 
قدمائهم أن لله تعالی خمش کلمات: الم والنهى, والخَبَدٌ والاستخبال والنداء 
وذهب عبداله بن سَعيد منم إلى أله فى الأول واحد ثم يَصيرٌ فیما لا یزال متعٌّدداً. 

والمُعتزلة آَنکروا الجَمیع لبطلان الأصل الذي بنوا عليه وهو الكلامٌ التفسانی» 
ومع تسلمه أبطلوا الأول بانّه من المُحال أن يُعَقل كلام مغايدٌ لهذه. 

وأبطلوا الثاني بانّه من المُحال أن یکون الله تعالئ آمراً في الأزل من دون مأمور 
ولا منهئ. فان ذلك سفه. 


مسألة: إختلفٌ منبتوا المعانی السبعة فى أنه تعالین هل هو بوصف الأحوال 
السبعة؟ ۱ ۱ 

فذهت القاضي. ومُثبتوا الأحوال مِنَ الأشاعرة إلى أنَّ العلم القدیم بمعنی 
يقتضى لله تعالى حالة العالمية» وكذلك القّدرةٌ والحياة وغيرها. وثّفاة الأحوال منهم 
500 أن الهلم نفش العالمية. وكذلك البواقي. 

مسألة: لا نزاع فيما بينهم في أنَّ الحالة متعلقة بالمتعلق. كالعالمية المُتعلقة 
بالتعلوم. ول للمعنى الذى هو الیلم تعلق به أم لا؟ فالظاهر تعلقه به أيضا. قالوا: 
والالم يكن بأنْ يوجب العلمٌ بذلك المعلوم أولئ من أن يوجبها بمعلوم آخر. وهذا لا 
شك فى رکته. ۱ 

مسألة: إختلفوا فى تعلقات الصفات. هَل هی ثبوتيةٌ أم لا؟ 

الحنٌّ عندي آنها ب ثبوتية والا لزع التسلشل. 

إحتجوا بأنَّ تعلق الیلم بالمَعلومٌ مُغاير لهما لکونه نسبة وهو ثبوتي لاله قض 
اللاتعلق الصَادق على المَعدّوم فيكونٌ ثبوتياً. 

والجوا: الكذبٌ في تُولكم أن بقتضي العدمین ثبوتئ. ولو سلّم فلائسلم أن 
لا تعلق عذمی. والاستدلال بصورة السلب عليه دور. 


۱ 


[1۲ 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الؤجود تعالئ وبيانٍ صفاته EOLA OSES‏ 


مسألة: (عترف بعض الأشاعرة بتغيّر هذه التعلقات لأنَّ الله تعالی كان في الأزل 
قادراً على إيجاد زید. فبعد إيجاده بستحیل بقاء ذلك التَعلقُ والا لزغ جوارٌ ايجاد 
المُوجود. 

لا یقال: إِنّه قادرٌ على إيجاده بأن يُعدِمّهِ فيّوجِدٌه فلا تغيّر. 

لأا نقول: الكلامٌ فى الایجاد المُّبتدأ لا فيه مُطلقاً. 

وَنحنٌ لما أثبتنا التَعلّقات ذهناً سقط عنا هذا الفرع. 

مسألة: ذهب فقهاءٌ ماوارء اهر إلى إثبات صفة لله تعالى سمّوها التكوين. 
وهى قديمة والمُكرَّنٌُ مُحدَّتٌ. وأستدلوا على ذلك بائه تصدق أن الله تعالی خالقٌ 
وموج ومکون. ولا يجورٌ أن یکون المَرجمٌ بهذه الأمور باقی القدرة» فان القدرة قد 
تصدّق واِنْ كان التكوينٌ معدوماً. فان الله تعالی قبل أن يوجدٌ الفعلّ يَصدّق عليه إِنّه 
قادرٌ غيِرٌ مُكوّن. وظاهرٌ أنه ليس باقى الصفات. 

وأيضاً قوله تعالئ 9إِنّما قُولّنا ىء اذا أُرذناة أن نَقُولَ له كن فیکون4 
فجعل قوله (كُنْ) مُقدّماً علی (الکون). 

والحُجتان ضعيفتان. أمّا الأول: فلأنٌ المرجم بالتتكوين إلى تفس الفعل في 
الخارج. و إن کان وَصفاً فى الذهن اعتبارياً مغايراً له. 

وأمّا الثانية: قلفظه لا يُرادٌ منها الحقيقة. 

واستدل بعشهم على التي بائه إن عَنيتّم بهذه الصفة مؤثرية المُدرة في 
المَقَدُور, فهي صفة نسبية لا تُوجَد بدونهما. وان نیتم بها صفةٌ مؤثرة في صحة 


۱) 


زر 


الفعل فهى القُدرة. ون عَنيتّم آمراً آخر فاذكروه'". 
فان قالوا: عنينا ما يؤثرٌ على سَبيل الؤّجوب. 
قلنا: فَيلرُم أن يكون الله تعالی موجبا. 


(۱) النحل: .1١‏ 
(۲) من أول البحث الثالث عشر إلئ هنا زيادة في خ۱ و ۲. 


[1۳/۱۸۹] 


AS 


nsan ۱۹۸‏ قا ثاقاما ما عا فاه فدفه مفافه ون فايه ماما واو واو ۱۳ مناهج اليقين في اصول الدين 


وهذه الحُجّة ضَعيفة لا الوجوت اللاحق لا يُؤْئرُ فى المُدرة الَابقة والامکان 
السابق: ۱ 

والتحقيقٌ هاهنا ما أقوله: وهو إِنّهم إن عنوا بهذه الصفة النسبة الحاصلة بين 
الأثر والمُؤثر فهو باطل لوجوب تأخُرهاء إن عَنوا بها کون الذاتِ بحيث يصح منها 
الفعل فهو راجح إلى کون الات قادرٌ فإنَّ هذا حكمٌ راجع إلى القّدرة. وان عَنوا بها 
کون الذات بحيث یج عنها الفعل فهو أمرٌ راجمٌ إلى القُدرة والإرادة جميعاً فانهما 
كافيان فى ذلك. 

فال أ أو الخمين الد ضينة ای تور والعين اة تاش 
والإستواء عبارة عَن صفة بها يصيرٌ مستوياً على العرش» والوجة مغايراً للوجود. 
ووافقه على ذلك أبو اسحاق الاسفرايينى. 

وأثبت أبو اسحاق ضفة توجث الاستغناء عن المکان. 

والقاضی آثبت ثلاث صفات اخری. إدراله الشىء» واللمس والوق. 

وات عبدالله بن سعيد القدم صفة مُغايرة للبّقاء. والرّحمة والكرّم والرضا 
صفات مغايرة للإرادة واستدّلوا على ذلك بالسمع. 

ونحنٌ في مقام التَوقف. والمُتكلّمون نفوا ما عدا الصفات السبعة قالوا: لأنّا ما 
كفنا كمال المعرفة فاد لها من طريقء ولا طريقٌ إلى إثباتِ هذه الصفات. وهذه 
الطريقة إنّما يدل على نفي معرفة زائدة أمّا على النفي في تفس الأمر فلا 

مسألة: دهت جُمهور المُعتزلة والأشاعرة إلى أن حَقيقة الله تعالى مَعلومة 
للتشر. لأنَّ وجوده تعالئ نفش حقيقته وهو مَعلومٌ والمقدّمتان سلفتا. 

وذهت الأوائل ‏ وضرارا من متقدمي المُتكلّمين - والعزالى""' من مُتأخريهم 


(۱) أبو حامد محمد الغزالى الطوسی؛ ولد سنة 40٠‏ ۾ بطوسء ظل يدرس مده على علماء خراسان» ثم قدم 
بغداد واستقر فيها وصار من مشايخ الدرس والبحث في المدرسة المستنصرية اعتزل الحياة العامة فسافر 
إلى بيت المقدس» ومكة المكرمة؛ وعاد إلئ مسقط رأسه» وتوفى سنة 6 هله تصانيف عديدة أشهرها 
كتابه (احیاء علوم الدين). 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوجود تعالی وبياتٍ صفاته Lea SS‏ و ار ا 11 


إلى أنّها غيدٌ معلومة. لأنَّ المعقول لنا إمّا صفاته السلبية ککونه لیس بجسم ولا 
عرض. أو الأضافية ککونه قادرا عالماً خالقاً. اما غيدُ ذلك فلا. ۱ 

وهذا عندي هو الحنٌ. وما ذكروه المتكلحُون فى حُججهم''' فهو مبنئ على 
أنَّ حَقيقته نفش وجوده. وللمنازع أنْ ینازع فيه. 

ما تحن فنجيبُهم بالمّنع من اللم بوجوده والأوائل أجابوا بهذا وَجعلوا 
المَعلومَ هو الوجود المُطلّق المقول بالتشکيك. وأيضاً المعقول منه صادق على 
کثیرین. وذاته غيرٌ صادفة على کثیرین. 

وأستدّلت الأوائل بان العلم یستدعی خصول صورة مُساوية للمعلوم فیکون 
واجت الوجود مقولاً على كثيرين أعني الذهني والخارجي. ولا مَنْ عَمَلَهُ عَمَلَ 
معلولاته. لأنَّ العلمَ بالعلّة یب الهلم بالمعلول. 

وهذان عندي ضعینان أمّا الأْول: فلأن المُمتّنع تکیُر الواجت في الخارج. 
على أنَّ نا في قولهم العلمُ یستدعی صُورةٌ بحثاً قد سَلف. 

وأمًا الثانی: فلجواز أن یکون مَنْ عَمَلَ الواجب يَعِقَلُ جميع المعلولات. على 
أن المنم قائمٌ في أنه علّة. وفي أنَّ العَلَّم بالعلّة يستلزم الیلم المُعلول. 


لقي الحم 


المتهج الخامس 
فيما يَستَحيلٌ عليه تعالی 
وفيه مباحث: 


الأول: فى انّه تعالئ غير مُركبٌ. 

aL‏ حقيقة مُركبّة فإنّها تلنَمُ عن عدّة أمور یکونْ وجودها إِلّما یبحم 
بو جود تلك الأمورء فو جود الجزء سابقٌ على وجود الكل والذهني أيضاً مطابقٌ 
للخارج فللجزء فى الذهن التقدّم. ثم إن تصوّر التقدم مغايرٌ لتقدم التصور وكلاهما 
حاصلٌ للجزء. والتركيبٌ قد يكونٌ خارجياًء وقد يكونٌ ذهنياً فاد أجناس المّاهية نما 
تتميرٌ عن فصولها في الذهن. اما فى الخَارجٍ فهى مُتحدة فليس في الخارج حزان 
مطلقٌ وناطق. وإنضّم منهما معنى ال هو الإنسان. بل وجودٌ الإنسان هو وجود 
الخیوان الذي ذلك الحیوان هو الناطق. وتحريرٌ هذا المّوضوع ذكرناه فى (كتاب 
الأسرار). 

وأجزاءٌ المّاهية قد تکونْ بعضها عم من بعض. أما مُطَلمَاً كالحيوان والناطق. 
أو من وجه کالخیوان الأبيض. وقد لا يكو كتركيب العلّة والمعلول فى الذهن. 


۲۰۲ من میم م۰۰ ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


اذا عرفت هذا فنقول: کل مركب فهو مُفتقرٌ إلئ أجزائه. وجزءه غير وواجث 
ال جود لا يفتمّر إلى عة ومن هاهُنا بَظهّر أنَّ الوجود نفس المّاهية فى حق الله 
تعالئ. وبهذا يَندفمٌ أيضاً قول من تشكك هاهنا بالّه يحتملٌ أنْ يكونَ واجث الوجود 
مركباً من أجزاء واجبة فلا يفتمّر إلى غير أجزائه. 


التحتٌ الثانى: فى أنّه تعالی ليس بمُتّحيز 
اعلم أن ال آنا أن یکون بالذات, وأمًا أن یکو بالعقرض. 
فالأول: هو الأجسام لا غير عند الأوائلء وعن المُتكيمين الجُزة الذي لا 
بتجزی أيضاً. 

والثاني: هو العرض عند الجمیع. والمادة والصورة عند الأوائل. 

ونعنى بالمُتّحيز هاهنا الحاصلٌ فى الحَيّز 

وواجبٌ الوجود لیس بجسم لا کل جسم مركت ما من المادة والصورة على 
رأى الأوائل. اا اوا ا وک Ee‏ ولأنّه لوكانَ جسماً لكانَ لا 
لفط رانا هی حادفً وهذه الدلالة دالة على كوئه 
متحیزا بجمیع المَعانی. 

قیل: لو كان مُتحیزاً لساوی المُتّحيزات فى التحیز فان لم يُخالفها فهو ممكن. 
والا تركب. 

وهذه الحُجّة عندي ضعيفة فان مع المْخالفة لا يجت الترکیب. الا اذا کانث 
المُخالفة والمُشاركة بأمر مُقوم. 

وأستدل بائه لو كان جا فان فاغ بمجموع الأجزاء غ ود را لزه 
قيام العّرض بالمَحال المتعددة والاكانَ ذلك الجسم ليس قادرا عالماً حيّأ بل جملة 
قادرين أحياء عالمین. 

وضعف هذه لا يخفئ بما سَلّف من الأصول. 

والمُجّسمةٌ رعموا أن الله جسم. وأستدلوا على ذلك بالّه عالمٌ بالأجسام 


المنهج الخامس: فيما تستحيل عليه تعالن ل 


المختلفة قبل وجودهاء والعلمٌ متأخرٌ عن التّمین تِن كان فيالخارج لزم الم 
أو القول بالتشبيه المَعدوم وان کات فى ذاته تعالئ لزغ حلُول الجسمية فيه. ا 
حل فيه الجسميّة فهو جسم وأنَّكلّ عاقل يحكُّم بان کل موجود فهو متحيّرٌ أو حال 
فيه. ولأنَّ المع قد دل علیه. ۱ 

وهذه الحججٌ باطلة: أما الأولى: فلأنّها مَبنية علئ أنَّ العلم يستدعي حُصول 
صورة مُساوية للمَعلوم فى العَّالم» ونحنٌ قد بيّنا فيما سلف بطلانه. 

أما الثانية: فلن الځکہ بذلك الإمتناع نما هو الهی فان العقل قد دل على 
وجود مُجردٍء بل قد دلّ على أنَّ هاهنا مجرداً منتزعاً من المحشوسات كالطبائع 
الکلية. 

وأمّا الثالثة: فجوابها التأویل فا الأدلّة العقلية قد دَلَْتْ على إمتناع جسمیته, 
فلو آبطلناها لأجل المع لزع ابطال العل الذي هو الأصل» وذلك یستلزمٌ بطلانهما. 

مسألة: واجبٌ الوجود ليش بِعَرَضٍ لاد کل عرض مفتقرٌ إلى المحل. وواجك 
الوجود ليس بُمفتقر. 


اللحث الثالث: في اه تعالئ ليس في محل 

اهنك عط الصاوت ]لك أله ا فطل في بدن عيسئ (عليه السلام). 
وبعض الصوفية قالوا اه ل أبدان العارفين. 

وأحتحٌ المُمهور علی ذلك اه إما أن یکون حالاً في محل واحدٍ أو أكثر 
ويلم على الأول كونّه جزءا لا يتجزئ وهو محال. وعلئ الثانى تركيبه أو حلول 
الواحد في محال متعدد مَع المُحال الأول. وأیضاً حلوله فى ی اما أن يكون 
قديماً فيلزمٌ قدم الجسم أو مُحدَّثاً فلابدٌ له من علَّة فان كان موجبا كان مجردا لان 
الأجسام والجسمانيات متساوية فى الأحكام لتساويها فى الحَقائق, ولو كان مجرداً 
لم يكن له اختصاصٌ بذلك الجسم 5 محا وان کان مختارا فلابدٌ له من أثر 
لكنّ الخلول لیس باثر وال لكانَ وجودياً ويلزمٌ التسلسل. 


۲۰4 دم دم میم هب۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ متاهج اليقين في اصول الدين 


وأيضاً لو حل في غَيره فامًا آن یل مع وجوب أن يحل أو مع جوازه» والاول 
باطل لإفتقاره. ولا غيره إما الجسم أو العرض فيلزمٌ إِمّا قدمهما أو حدوثه؛ والثانى 
باطل لا ان عن ا یستحیل ا فیه ۱ 

وبعضٌ هذه الوجوه عندي ضعیف. أمّا الأول فلأنّه بعد تسلیم أصوله دال 
على أله ليس بحالٍ في الجسم. ولا في جزء الذي لا يتجزي» ولیش دالاً على عَدمُ 
خلوله فى المُجردات. وهو بعينه وارد على الثانى. 

والحَقٌّ في ذلك أن المَعقول من الحُلول قيامٌ موجودٍ بموجودٍ آخر على سَبيل 
التتبعية بحيث يمتنع قيام الحَالٌ بأنفراده. ولا شك فى اد الحُلول بهذا التفسير منفرك 
عات ها ۱ ۱ 


التحث الرابع: في أنه تعالى ليس فى جهة 

المَعقول من الجهة ها طرف الأمتداد. ومن الفِيئيّة''' القيامٌ بما سب إليه. 

وهذا لا عق الا في المُتَحيّزات. ونحنٌ قد نفينا عن الواجب تعالی التحيّر 
والقيام بالغير فهو ليس فى جهة والظواهرٌ النقلية متأولة. 

والمُجّسمة إتفقوا على انَّه تعالی فى جهد. 

والكرامية قالوا: إنَّهِ فى جهة فوق. 

والقتكلجوة استدلوا عل دن ذلك بغیر ما ذکرناه قا مكانه تعالئ ان 
شاوی الأمكنة كانَ إختصاصه بأحدها یَفتر إلى مخصص فيكونٌ مُحدّثاًء لاد فعل 
المُختار محدت. ویستحیل أن يكونّ الله تعالی مجرداً عن الجَهة ثم بَحدت له 
الاختصاص بهاء وان خَالفها كانَ موجوداً لأنَّ العدمات غيرٌ متمایز فإ ان مشاراً 
إليه كانَ الواجث مُتحيّزاً. هذا خلف. 

وإِنْكانَ غيرٌ مشار إليه لم يكن الله تعالئ في المكان. 


(۱) نسبة الى في. 


المنهج الخامس: فيما يِستَحيلٌ عليه تعالن وان من لاس ورد RSV DSSS‏ ۱,3۲۵ 


وهذه الحجة عندى ضَعيفَةٌ لاد االمُخصّص إن كان هو ذاته تعالئ بالإختيار لم 
وقوله العدمات لا تتمايز ممنوغ وقد مضى. 
وأستدلوا أيضاً بان العالم کر فلا يكونُ البارى تعالئ فى جهة فوق. لاله لا 


التحثٌ الخامش: فى أنّه تعالی لا یتحذ بغيره 

قد ذْمب قوم من الأوائل منم فرفوربوس" إلى أنَّ ن عقل شيئاً إتحدت 
داه هو انضا تفر بالعقل المَّعَال. وقد نصر هذه المقالة الشيخ في كتاب (المبدأ 
والمعاد). 

وذهب النصاری إلى إتحاد الأقانیم الْلائة فيما بينهاء أقنوم الاب وأقنوم 
الابن, وأقنوم روخ القدس. وهو مذهبٌ بعض الصوفية. 

وهؤلاء إِنْ عنوا بالاتحاد ما یمهم منه على الحَقيقة من ضرورة الشيئين شيئاً 
واحداً لا کالاتحاد المُمتزجِينْ ولا کاتحاد الکاین بالفاسد. فهو غيرٌ معقول لأنّهما بعد 
الاتحاد إن بقیا فهما إثنان» وإ عدما أو عُدِمَ أحدُهما وَوُجِدَ ال فهو کون وفسات 
لأنَّ المعدوم بستحیل |ٍتحاده بالموجود. 


لحت السادس: فى أنّه تعالی ليس بمحل للخوادث 

ذهبت الكرامية إلى جوازه والبافی أنكروه. 

قال بعص الناس ان المُنكرين لذلك اّما ینکژونه باللسان مع أعترافهم به في 
المَعنی. 


(۱) من الحکماء والفلاسفة الیونانیین» ومن شراح مذهب أرسطوطاليس والکاشف لرموز کلامه واشاراته, 
كان ۹ | و حمه ۱ 
و د علی راي رسطو في - يع ما ذهب إليه. 


Tea ae Re O EE CE ES A a OR TEC EES ES eae REE SS ۳۰۹‏ مناهج اليقين في اصول الدين 


ما مشايخٌ المُعتزلة ومثبتوا الأحوال فقد وَصفوا الله تعالی بها مع تجدّدها 
كالسامعيةء والمّبصرية. والمُريديةء والكارهية. وأبو الحُسين أثبت العَالميات 
المتجدادة فى ذاته. والأوائل أثبتوا له تعالی اضافات متجددة وعموا نها وژجودیة. 

وأبو البرکات التغدادى ‏ من مُتأخری المُتفلسفين ‏ صرح بذلك وأضطرب 
اضطراباً عظيماً فاثبت لله تعالى إراداتٌ مُتجددةٌ غير متناهية سابقة ولاحقة يَفعلٌ 
أشياءً ثم يريدٌ بعدها شيئاً آخر, فیفعل ثم يريدٌ فيفعلٌ, وله إرادةٌ ثابتة أزلية. 

والحَنٌ عندى أنَّه تعالی یستحیل أنْ یکون له صفة متجددة على ما عليه 
الجُمهور, لاه تعالى غيرٌ متغير لإستحالة انفعاله عَن غيره فلا قبل التجدد. 

وأحتجٌّ الجمهورٌ عليه بوجوه الأول: اد صفة الله تعالی إن كات صفة كما 
استحال وه عنها لأنّه يكونٌ لها نقصاً وهو محال بالاجماع وإِنْ كانت صفة نقص 
اقحال بسا له تعالئ بالإجماع. 

وأيضاً: لو كان الله تعالی قابلاً للحوادث لوجت اتصافه بها أو بضدّهاء لا 
القابل للصفة لا يخلّو عن ذلك ويلزمٌ من ذلك أتصافه بالخوادث أزل هذا خلف. 

وأيضاً: المفهومٌ من قيام الصّفة بالموصوف حُصولها في الحيّز تبعاً لحصول 
المرصوف فيه والواجث ليس بمتحیز. 

وأيضاً: العلّة في قیام الصفات بالجَومر كونه مُتَحيزأًء ولأجل ذلك لم یتصف 
الاعراض بها. والباري ليس بمُتحيز. 

وأيضاً: لو صم قيام حادث به لصم قيامٌ کل حادث. 

وا لو صحّ إتصافُه بالحادث لَمْ ينفك عنه. والتالي باطلٌ فالمقدّم مثله. 

عاد الشرطية: إن صحة اتصافه بالحوادث من لوازم ذاته وال لوم اللسلسل 
وهى حادثة لأنَّها متأخرة عن وجود الحادّث لأنَّ صحة الاتصاف موقوفة على صحهة 
انهه وصيعة الندقية عداولة لابق نقد مه ها دده زرا مداه الجسم يمد 
الصحة والاستحالة. 

وأمّا بیان بطلان التالى فظاهرٌ. 


المنهج الخامس: فيما يَستَحيلُ عليه تعالن e‏ ا دا 


وهذه الوجوه عندي صعيفة. أمًا الأول: فلأنّه سمعی. 

وأمًا الثاني: فلأنّهلّم يغبت أن القابل يجب أن يتصف بأحد الضدّین. 

وأمًا الثالتُ: فلأنٌ هذا التفسير بنفي إتصاف الله تعالى بأمر. واتصاف 
المُجردات بالصفات المجرّدة. 

وأمّا الرابع: فلأنّه مبني عَلى الإستقراء والدّوران» وقد بيّنا ضعنهما مع 
انتقاضهما باتصاف الواجب تعالى بالصفات وإتصاف المُجرادات بها. 

وأمّا الخامس: فلألّه دعوی مجردة, والقیاش غير مَتين. 

ما الّادس: فلا صحّة الإتصاف اضافية. والإضافات غيرٌ موجودة في 
الخارج فلا يجوز وّصفها بالقدم والخدوث. 

وأيضاً: لا يَلزْمُ من صحة أتصافه صحة وود الصفة, لاد صحة وجود المَقدور 
من القادر لا يتوقف على وجود المقدور ولا على صحته مطلقا بل على الصحة 
الذاتية» وإ أمتنع لخارج أما لوجود مانع أو فوات شَرط. 

وأعلم أن الاستدلال بهذا الوّجه مع القول بعدم الامکان مما لاتجتمعان. 
والاعتراضات الواردة عليه مع القول بوجود الإمكان ويُطلان التسلسل مما لا 
يجتمعان. 

وإستدل المُخالف بوجوه: 

الأول: إن العَالم مُحدّتّ. فقبل وجوده لا تصدق على البارى تعالئ إِنَّه فاعلٌ 
وبعد وجوده يتصدف على هذا الوصف. وهذا قول بالتجدد. 

والثانی: إِنّه تعالی لم يَكنْ عالماً بأنَّ العالم موجودٌ فى الأزلء ثم بعد ذلك 
ی وت جرد ۱ 

الثالثٌ: اه لم يكن رائياً ولا سامعاً ولا باصراً ثم تجدد له هذه الصفات. 

الرابع: اه لم يكن متكلماً ثم صار کذلك. 

الخامش: إِلّه لم يكن مُكلفاً ثم صارَ مکلفا. 

والجوابٌ عن هذه شىء واحد: وهو المُتغيّر إنّما هو إضافة الصِفاتٌ إلى ما 
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آضیف إليه لا نفش الصفات. وفي العلم [لاستدعائه المطابقة ] " إشكال. 

وأما قول آبي الترکات فهو في غاية السخافة ما أولاً: في فلامتناع وجود ما لا 
یتناهی وقد مَضی. 

وأمّا ثانياً: فلن الارادة الثانية إن تعلقت بما تَعلّقت به الإرادات المُتجددة فلا 
حاجة إلى أثبات المُتجددات. 

وأيضاً: فكي يِصحّ وجود إرادةٍ واحدة مُطابقة لما لا يتناهي من المُختلفات 
وان تعلقت بغيره فكي یُحکم فى إثبات إرادة قديمة يتعلقٌ بطائفة من المُرادات فى 
إرادات مُتجددة بطائفة أخرئ منها ۱ 

وأيضاً: فكيف یسوغ له إثبات حادث زماناً في ذاته» وموجبه إن كان ذاته دام 
بدوامهاء ومبطلة إِنْ كانَ ذاته بطل دائما فلا بَصحٌ حصوله فلحدوثه علّة ولبطلانه 
أخرئ حادثة. وعلّة الحدوث لا تنفك عن الحدّوث وعلّة البُطلان لا تنفك عن 
البُطلان. ويعود الكلامٌ إلى حُدوث الیلتین جميعاً. فلابدٌ من عأتين مقترئتين 
بالتعلولین فيخب أن لا ينقطمٌ عن ذاته تجدد الحوادث زماناً أصلاً. وإ فرض في 
ذاته حادثٌ زماناً فیجث أن یکو فى ذاته حوادثٌ أخرئ متجددة مّع ثباته حتی 
يُؤْدي ذلك الثابث إلى البُطلان. فحينئذٍ لا ينف عن متجدد لا يصح عليه التصرّمُ 
والبُطلان. وهذا هو الخركة فيلزمٌ أن يكونَ واجبُ الوُجود متحركاً بالوضع لأنَّ ما 
عداها مُتصرّم فيكونٌ جسماًء تعالی الله عَن ذلك علوا کبیرا. 


البحتٌ السابع: فى إستحالة الألّم واللدّة عليه تعالی 

قد أختلف الناس في ذلك فَذهب الأوائل إلى اثبات اللّذة عليه. والجَميعٌ من 
المُتكلمين نفوه» وإتفقوا مع الأوائل على نفى الألم عنه تعالی. 

واعلم أنَّ الّذة والألم قد يعني بهما مُلائمة المزاج ومنافرته. والمزاج قد 


(۱) زيادة في خ۳. 


المنهج الخامس: فيما یستحیل عليه تعالئ ا ا 


عرفته لا تعقل الا فى الأجسام. والباري تعالئ لیس بجسم فلا بَصحَانٍ عليه. وقد 
يعني باللّذة والألم إدراك الملائم من حيثٌ هو ملائمٌ وأدر اك المنافي من خیث مناف 
ولا شك فى أنَّ واجب الوجود مدرك لذاته وذاته ملائمة لذاته فیکون ملتذَاً بهذا 
الإعتبار. وبهذا يَظهرٌ عندي أله لا فرق في المَعنی بين فول الأوائل والمتكلمين و 
دعوئ المُتكلمين حقةٌ ودغوی الأوائل حمّة» وما آجمع عليه المُسلمون حقٌ. غیر أن 
أسم اللّذة لا يُطلقٌ عليه تعالئ لأنَّ أسماءه توقيفية ويكونٌ وقوع اسم اللّذة على 
المَعنيين بالأشتراك اللفظى. 

وأعلم أنَّ الأوائل لا يُمكنهم الاستمرار على هذاء وبيانه أن الألم عبارة عن 
إدراك المُنافى» ولاشك فى أنَّه تعالى مدر للعدم» ولاشك فى منافاة العدم له فلز 
أن يكون الباري تعالی متألما وذلك باطل. ۱ 

ووجه الإعتذار: أن الألم ليس هو مُطلق الإدراك بل بشرط النيل» فاندفع 
المجد ون 

واستدّل بعض المتکلمین بان اللّذة إن كانت قديمة وجب وجو؛ الفعل قز 
وجوده. والتالي باطل فالمقدّم مثله. 

بیان الشرطية: إِنَّ فعل المُلتَذ به مع آمکانه يكونٌ کالواجب ولا منافى لفعله 
تعالئ الا الأزلء وان كات حادثة كان الله تعالی محلاً للحوادث. 

والأوائل قالوا هذه الدلالة لا بطل الألم. وامًا اللّذة فلا بطلها أيضاً لأنّا نقول 
على الأجماع في تفیهما عَنه تعالى» وهو الأولئ. 


البتبحتٌ الثامن: فى إستحالة إتصافه تعالئ بالكيفيّات. 

اجمع المُسلمون علی إستخالة إتضافه بالألوات والطموم: والروائح» يجوز 
التتمسك في مثل هذه بالأجماع ولا ذور. وأيضاً فلأنّه تعالى لا ينفعلٌ عن القَّيرٍ 

وقد إستدلٌ المتكلمون هاهنا بوَجهين: 

الاول: إن اللونَ جنش ونسبة أنواعه إليه على السوية فاتصافه بنوع منها 
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ترجیح من غير مُرجح. 

الثاني: إن هذه الأمور لا دلیل علیها فان الإلهيّة لا توق علیها فلا يجورٌ اثباتها. 

وهذان الطریقان قد بنا شعفهما فیما تقدّم من الأصول. 

والشَهرّة والتفرة عبارتان عن طَلب اللّذة والبّعد عن الألم وهذانٍ مُستحيلان 
في حمّه تعالی» فيستحيل عليه الشّهوة والتفرة. ولأنّهما نما یصحان مع المزاج. 
وبالأجماع أيضاً. ولمّا إنتفيا عنه إستحال إتصافه بما يتوقف علیهما كالمّرح, والحُزن. 
والعَضَبء والتمني» والبّط والتأسف. وغيرٌ ذلك من الصفات المزاجية. 


البحث التاسع: فى إستحالة سلب الوجود عنه تعالی 

هذا المَطلبٌ من أظهر المطالب فانًا بيّنا إستناد المُمكنات إلى وجودٍ واجب. 
و ا اا ا ا ا 
العدمٌ علی واجب الؤجود لكان وجوده مُتوقفاً على عدم سب عدمه. 

وهذا الاستدلال خطاءٌ من وجهين: 

الأول: إِنَّ إستحالة دم واجب الوجود ذاتية فلا تجوز استنادها إلى عدم 
سَبب العدم. 

الثاني: إِنّا نقول لم لا يجورٌ عدمه في عض الأوقات من غير سب ويكون 
العَدّم انا فى ذلك الوقت. 

لابقا لاگه حینعز یکرت حصا لا ماهیته معصفة بالوجود فی وقت علرد 
سبيل الوجوب وبالعدم في آخر کذلك. فالماهية من حیث هي هي یکون قابلة لهما. 

لأا نقول: هذا القدر کافی في هذا المعطلوب من غيّر حاجة إلئ توسط ذلك 
الدليل. 

والمّلاحدة قالوا: له تعالى ليس بموجود و لا بمعدوم لأنّه تعالئ خالقٌ 
للمتقابلات فلا يجوز إتصافه بواحد منهما. وهذاكلام سخيف. 


المنهج الخامس: فیما یستحیل عليه تعالن ی 


التحتٌ العاشر: في أنه تعالی يُخالف غير لذاته. 

قد تلنا عن أبى ي هاشم اه يقول اه تعالی يساوي غیره في الذات ویخالفه 
بالحالة الخامسة؛ وأطبق المُحققون على بُطلان ذلك. 

وبيائه: إلّه إن شارك یره فى كمال ذاته كان ممکناً لان الإمكان من اللوازم 
فيكونٌ مُشتركاً بين المُتساوّيات. وأيضاً يَفتمّر إلى مُشَخْصٍ في وجوده ویکون ذاته 
مُتفّعلة عَن غیره وإِنّْ شاركّه فى بعض ذاته کان مُرکبا؛ هذا کله خلف. 

نتج آبو هاشم بالا تمل ذا رتشك فى الها قدیمة آوشحدثة وواجبة ار 
ممكنةء وذلك يَستلرّم إشتراكها بين الجمیع. 

واعلم أنَّ الحقَ ذ فى الجواب أن نقول: الذاثٌ قد يُعنى بها فش الماهية 
والخقیق ود بسن بها تفش کونها ذاتاً أعنى استقلالها بالمعقولية. وهذا الأخيد 
مشتر وهو أمرٌ ذهني من المَعقّولات الثانیف أي الأول فلا. 


التبحتٌ الحادى عَشر: فى أنّه تعالی يستحيل أن يكونّ مرئياً 

مَنْ عَلم شيئا ثم رآه» تجدّدّت له حالة لم يكن حالة الیلم. وهل هي نفش تأثر 

قد مَضى البَحتُ فیه. وعلی كلا التفديرين امد فى حصول تلك الحَالة من 
المُقابلة وهي لا تعقل الا في المْتّحیزات. وهذا أمرٌّ ضروري قد أتفق عليه جَميعٌ 
العُفلاء. ونازّع في ذلك الأشاعرة كافة وزعموا أله تعالی مرئيئ مع أله ليس في جهة. 

فان نوا بالرژية الیل وقد مضی البحث فى أله هل هو یَعلم حقيقته. أم لا؟ 
وان عنوا بها الأمرٌ الخاصل عن المُقابلة فهو مُنتفب فى حقه واِنْ عَنوا بها شيئاً ثالث 
فهو غيرٌ معقول. 

ومع ذلك فقد إستدّلٌ المُعتزلة على أنه غيرٌ مرئى بوجوه: 

الأول: إِنّه لو كان مرئياً لکان مُقابلاً ولو كان مُقابلاً لكان مى جهة. والمْقدّمتان 
ضروریتان والتالي باطل» فالمقدّم مثله. 
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الثاني: إلّه لو كان مرئياً لوجت أن تراه الآن. والتالى باطل فالمقدّم مثله. 

بيان الشرطية: ان قراط الا دراه قد بَيّنا آلها مَنى خصلت وَجَبَء وهی هاهنا 
أمران. سَلامة الحاسة وكونُ المرئي بحيث يصح رژیته. والأول حاصلٌ. فلو كان 
الثاني حاصلاً أيضاً لهم لزم المطلوب. 

۱ الثالث: قاسوا الرؤية على السمعء وَطريقه لا لا سمع الا الصوت. ولمًا لم 
يكن الباري تعالی صوناً حکمنا بکونه ليس بمسموع. وكذلك تعلمٌ قطعاً أنَّ المَرئي 
لیس الا الأجسام والأضواء والخرکات والتکنات والأجتماع والافتراق فلو كان الله 
تعالی مرئياً لوجب أن يكونَ من جنس هذه. 

وهذه الحخجة ضعيفة وفیها خوالة على الاولی. 

الرابع: كلما آدرك بحاسة واحدة فهو لا خلو عن الّمائل والتضاد. آنظر إلى 
السوادین؛ والی أحدهما مَع البّیاض. فلو كان الله تعالی مرئياً لكان إما مثلاً أو مضاداً 
لغیره. والتالی بمَسمیه باطل فالمقدّم کذلك. 

ومذه أيضاً صعيفة. 

الخامس: قوله تعالئ «لا تُذْرِكُهُ الْصاژي ۱ نسح بالتفي» لأنَّ ما فبلّه وما 
بعده مت نت تمذخین رکيك جدا .فلو صح عليه الرؤية 
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السادس: قولّه تعالی لمُوسئ عليه السلام لَنْ تراني " وهي نافية للأبد. 
فُوجب أن لا يراه غيرة بالأجماع. 


الا و كه ارو ی 
ا ان و توا كيرا" " وقولة لِنَأخَدَّتْهُمُ الصَاعِفَة4' ' وفرله 


)1( الأنعام: 1 
(۲) الاعراف: ۷. 
(۳) الفر قان: ۲۵. 
)٤(‏ الذاریات: ۵۱. 


المنهج الخامس: فيما يَستحيل عليه تعالئ ا ااا کی ۱۰۱۲ 


«فْعّد سألوا مُوسئ أَكْبَدُ من ذلك" ولوكانت الرّؤية جايزة لما توجه عليهم العَتبُ 
به. 

اعام: ول تملی: وتا کالم كله الا وخباًآو ین a‏ 
أو يُرِسِلَ رَسولاً ‏ وأشار بالحجاب إلى معناه المجازی فانه تعالی شَبّه تفسه من 
خیث انه بسمع خطابه مِنْ غیر رؤية بمن يُخاطب وراء الججاب. 

واعترض الأشاعرة على هذه الؤجوه: 

ما الأول: فقد نازعوا فى ضرورة ما ذعاه المُعتزلة. 

راا الثاني: الم صرق الادراك عند خصول شرائطه 

وأمًا لالت والرابع: فَمبناهُما على القياس الضعیف. 

وأمّا الخّامس: فلأنَ الادراك عبارة عن الحُصول واللحُوق, وهذا تما یعمّل 
في المُتّحيزات. ولأنّهِ جوز أن یکون المُراد بالإدراك المَعرفة. والابصار التَعقل وهذا 
وان كان مجازاً لکنٌ المصير إليه أولئ لما فيه منْ الجّمع بين الادلّف ولان قولّه (لا 
تُذْرِكُُ) سالبة جزئية لأنّها نقیش الموجبة الكليّة فان دخولٌ الألف واللام على الجمع 
بيد الإستغراق: ولأن المُدرك ليش هو الابصار بل هو المُبضرين. 

باون ات و بنفي الرؤية والی مدح في ذلك. مع ان لمعدوم 
كذلك, تعم الم لعدخ نما یود بالمنع من الرؤية مع ها شمکنة. 

وأمّا السادس: فلا" او تا مش ی نو 
بدا" مع آلهم تمنون الموت في الآخرة. وأمّا الأخيران فظاهرٌ ضعمّهما. 

تم استدلوا علی مطلوبُهم بوجوه: 

الأول: إن الجوهّر والعَرّض اشتركا في صّحة الرژية فلابْدَ لها من علةء لأنَّ 


(۱) النساء: 4. 
(۲) الشوری: ۲ 4. 
(؟) البقرة: ۲ 


۳ .ناهج اليقين في اصول الدين 


المُعَدودات لا يصح رؤيتهاء وتلك الهِلّة لابدٌ وأنْ تكونّ مُشتركة لان المختلفات لا 
تکون عللاً للمساوية ولا مشتر بين الجوهر والغرض الا الحُدوث والژجود 
والحُدوث لا تَصلْح للتعليل لاه عبارة عن الو جود بعد العم فللمعدوم مدخلٌ في 
ماهيته فلا يصلِحٌ أن یکون علة للصحة الو جودية. واذاكانَ الوجود علة وهو مشترل 
فكل موجود گذلك. 

الثانى: إِنَّ المُمكن اذا اتف بالعدم استحالت رژیته؛ واذا اتصف بالژجود 
صَحث. ودوران الشيء مَع غيره دی على أنَّ المَدار علّة للدّاير ولا جور أن یِکون 
لغير الؤجود مدخل في التعلیل لاد كلا منهما إِنْ أستقلٌ بالتعليل إجتمّع على الأثر 
علّتان. هذا خلفٌء والّا فعند الاجتماع حصَّل الاستقلال المَفَقُود عند الإنفراد فيكون 
الكلامٌ في حصول الاستقلال کالکلام في الأثر 

الثالث: إِنَّ موسئ (عليه السلام) سألٌ الرؤية ولو إمتنعت لما سألهاء والجَهل 
علیه ممتن. 

الرابعٌ: إِنّه عَلّقَ الرؤية على إستقرار الجّبل الممکن؛ فيكونٌ ممكنة. 

الخامس: قوله تعالئ ظوجُوةٌ يَومَذٍ ناضِرَةٌ إلى رها ناظِرَة4'' والنَظرٌ 
المقّرون بحرف إلى يُفيد الرؤية» أو تقليب الحدقة نحو المطلوب التماساً لرؤيته. فان 
كان المقصود هو الأول فهو المطلوب. وأن كان الثاني وَحَبَ صرفه إلى المّجاز 
لإستحالة الجَهة عليه. وأقرب جهاته الرؤية لأنّ إطلاق اسم السَبب على المُسبّب 
آولی المجازات. 

السادس: روي عنه (صلَّى الله عليه وآله وسلم) أله قال: (إنّكم رون ربكم 
يوم القيامة كما رون القّمر لّيلة البدر لا تُضامونَ في رؤيته). 

والجَواث عن الأول: إِلّه انكارٌ الضرورة فلا يُسمّع. 


(۱) القيامه: ۷۵. 
(۲) کنر العمّال: ۱4 /حدیث رقم ۳۹۲۰۷ باختلافی يسير. 


المنهج الخامس: فیما یستحیل عليه تعالی رز 


وعن الثانی: لا قد بَيّنا وجوبه. 

قوله: الإدراك هو الوّصولء باطلٌ بقولنا أدركت التمش والناز. وحمل الابصار 
والادراك على ما ذكر مجارٌ مع مساعدة العقل على خلافه. 

توله: لا تذرکهٌ الأنصارٌ# ‏ سالبة جزنية. 

قلنا: باطلّ لاه قیض قوله «بُذرکه الأبصاري" وهي موجبة جزئية» ولأنّه 
صح استثناء کل صر هو دل على العُموم» كما في استدلالهم في التقيض. وسَلبٌ 
الإدراك عن الإبصار هو سلبٌ عن المُبصر. والمَنعٌ من التمَدح باطلّ لما بنا فان قول 
القائل زیذ عالع آکل» كَريمٌ قبح عند العُقلاء. المَرقُ بينه وبين المعدّوم ظاهر فان 
المَعدوم لا يصح رؤيته لا لکونه كاملاً فی‌تفسه اما واجبُ الرّجود تعالی فاته لکماله 
یستحیل رویته فافترق الحال. 

وقوله: المَدحٌ الما تكون بالتفی مَع الامکان» ضعی لأنَّ إمكان الرؤية يَسلتزمُ 
الإحاطة التامة بالمرئي وهو نقص في حَق أكمل الموجودات. 

وأما المَنعٌ من التأبيد في لَنْ فهو طعنٌ في التقل من وجوده. فان أهل اللّغة 
نَضُوا على ذلك. 

وفرلهٌ «وَلنْ يتَمنوٌه آبد ۳4 لا نافی ذلك فان المجاز قد يُستَعمل مع اه 
لفظة التأبید موجودة هاهناء قعَلم أن المرادَ المَجاژ. 

وأما استدلالاتهم فضعيفة أا الأول: فمن وجوه: 

آحدها: لا سم أن صحة الرژية مُشتركة فائها أمرٌّ عدمی لأنَّ جنشها وهو 
نان هدو ران ا ب راربا اق وان مد وه انش مر ۶ 
مخالف لصحة رژية العرض. لأنَّ صحة رژية الجوهر لا يُعقل في العرض وبالعکس. 


(۱) الأنعام: 3. 
0( الأنعام: ۹ 
(۲) المقرة: ۲ 


۳۱۹ واعاماءا م واة ةا يه فوا ف وامة .م ماه مو ءا ثم ۲ مناهج اليقين في اصول الدين 


ومن شأن الأمور المُتساوية اتحادها فى اللوازم. 

الثاني: لم قلتم آله جت تعليلهاء فأله لو كان كل کم مُعللاً لم اقسلکل! 
وسيم ذلك وعندکم أذ کر الشیء معلوماً وکو ومخبراً عنه احکاع غ 

الثالث: لم فلتم أن العلة يَجبٌ أنْ تتكونَ مشتركة فان كونَ السواد مخالفاً 
للحرارة وبالعكس کم مُعَللٌ بالحقيقتين المُختلفتين. وبالجملة فقد بيّنا فيما سَلف 
إمكان تعليل المُتساويات بالمُختلفات. 

الرابعٌ: قد بيّنا أن وجود كل ماهية تفش حقيقتها وهو مذهبٌ الأشعري. 
فكي يصح أن يقال لا مشتركك الا الؤُجود أو الحدوث؟ 

الخامس: لا تُسلّم عدم المُشترك وعدّمٌ العلم لا يُوجِبٌ العَدم. وكيفٌ ذلك 
وهاهنا وصف آخر وهو الامکان المُشترك بين لجّراهر والإعراض. 

فان قلتم: كيف تجعل الإمكانَ علّةَ وهو عدمیع حاصل للمَعدومات؟ 

قل: غرضی [بداء سم لوقا کرت علی إن أقول ل وکا الامکان عدمبً 
فامكان الرؤية عدمئ. ولا 1 من حصول العلة للعدم خصول المعلول. لامکان 
ا 

السادس: لِم لا تجوز أن یکون العلّة هي العَدمٌ السابق» وهذا ليس بمستحیل 
عندكم فان عدم الضدٌ يُصحح وجود ضدّه؟ 

السابع: لمّ لا يجُوز آن تکون العلّة هي الحُدوث. والحُدوث ليش بمتقوم 
بالعدم. بل هو عبارة عَن مسبوقية وجود الشيء بالعدم والمسبوقية كيفية للؤجود. 

الثامن: جوز أن تكون العلّة هي الؤجود المسبوق بالعدم. 

التاسع: لم لا تكون العلّة هى الوجود الممكن؟ 

العاشر: لم قلتم أنَّ مُطلق الوجود اذا كانّ علَّةَ لزم ان يكونَ وجود الباري تعالئ 
عله لهذه الصحة فان وجوده مخالّف؟ وعلی تقدیر المساوات لا یتوقف علی شرط 
أو بحصلٌ مانع. ولا يلزم من حُصول المُصحح حصول الصحة فان الحياة مُصَحِحٌ 


المنهج الخامس: فيما يَستَحيلُ عليه تعالئ NS‏ و A‏ 


لوجود الشَهُوة. وان كات غيرٌ ضُحيحة في بعض الصّوركالواجب. 

الخادي عشر: هذا الدَلِيلُ ناهضٌ في رؤية ما يَمتنمٌ رؤيته كالطّعوم؛ والرّوايح. 
والمدن والارادة. 

الثاني عشر: الجُوهَر ملموش. والعرض کذلك. فصحة الملموسية خکم 
مُشتركة, لابدٌ له من عَلة مُشتركة هي الوٌجود فیلرّم أن یکون صحة المّلموسية ثابتة 
فى حَقه تعالی. 
وأمًا الثانی: فلأنّه مبني عَلى الدوران وقد سل ضعفه, علی أنَّ ما ذگروه في کون 
العلّة ا رافعٌ للأمور الصرورية كالماهيات المُركبة. 

وعن الثالث: أنَّ مُوسئ (علیه السلام) نما سأل الرؤية لأصحابه. وید عليه 
قوله تعالئ قد سألوا مُوسئ أَكْبَدُ من ذلك فقالوا أرنا الله جَهْرَةي”" 
ليتواقف النقلٌ والعقل. 

وعن الرابع: إن الرؤية مُعلقة على استقرار الّبل. فهو مُعلَنٌ علئ المَحال. 
ونحنٌ قد بيّنا في كتاب (مَعارح المَهُم) أنَّ هذه الاية دالة على إمتناع الرؤية. 

وعن الخامس: إن التَظرٌ الممَرُون بحرف إلى لا يفيدٌ الرؤية ولیس سبباً للرؤية. 
ولهذا يقال نظرتُ إلى الهلال فلم أره؛ نَعمْ يفِيدُ طلّب الرژیة. وحينئذٍ نقول لا يزم من 
طلب رؤيتهم حصول الرؤية ولا إمكانها. أو نقول يجوز أن يكونّ المُرادُ إلى ثواب زبها 
ناظرة» وَيَعينُ هذا الإضمار لأنَّ التظر المقرون ب إلى وضع لتَقَلَّيبِ الحدقة نحو 
المَطلوب التماساً لرؤيته وهذا الما بصع في المُتَحيّزات. أو نقول أنَّ إلى واحدٍ الالای 
فالتقدیر نعمة زبها ناظرة. 

وعن السادس: إن المقصود من الرؤية هناك المّعرفة الحَقيقية التى لا عتريه 
شك. فائّه من المُستحيل حمل الخَبر على خقيفته. ۱ 


. وأيضا 


(۱) الناء: 1. 


۳۸ وا و و و و و و و و و و ةو و و وود مه و امه و و و و فاع ماران هاما امام م .امار مم مناهج اليقين في اصول الدين 


التحتٌ الثاني عشر: فى أنه تعالی غنی 

التو رانجيه ا لو كرو مي قن | 
وهذا ظاهرٌ. وأيضاً ذلك الغّيرِنْ ان واجباً فهو محال لما يأتى. وان کات ممكناً سند 
إليه فيكودٌ مفتفراً إليه. فکیف یعقل إفتقاره إلى ما يَفتمّر إليه؟ 

والمُتكلمون طَوّلوا فى هذا الباب مَع ضعف براهينهم» ونحنٌ تذکُر هاهنا 
خلاصة ما ثقل إلينا من كلامهم. 

قال مَسْايحٌ المُعتزلة: لو كان واجبٌ الوجود محتاجاً في جلب نفع أو دفع ضرر 
لكان مُشْتَهِياً ونافرا؛ واللازمان باطلان فالمقدم مثلها. ۱ 

بيان المُلازمة: إن التفع هو اللذة والشرّور وما يژدي اليهما أو إلى أحدهماء 
والضرر هو الألم ولمم وما يؤدى اليهما أو إلى أحدهماء واللّذة إدراك المُشتهئ. 
والشرور اعتقادٌ وصول النفع أو اندفاع الضّررء والألم أدراك ما بَنفرٌ عنه. والعَم أعتقاد 
وصول الصَرر أو فوات التفع. وك من ارت ليه ی وا جازت عليه 
اللذّة والألم» ومن جازت عليه هاتان الصمّتان جازت عليه الَهُوة والیفرة. 

وأمًا بُطلان التالى: فلأنّه لو كان مُسْتَهياً فامًا أن یکون لذاته فيكون مُشتهياً 
ای ماع وان عفر ار ت الو انحو الك 

۱ وما )لذ نکون و ت ورا ا معدو لقان وا أن يعون 

لشهوة مُحدّثة فيكونٌ مُلجاءً إلى فعل الشّهوة والمُشتهى جمیعا؛ هذا خلف. ولأنّه لو 
كان مشتهياً ونافراً لكانَ جسماً والتالي باطلٌ فالمقدّم مثله. والشرطية ظاهرة فان 
المُشتهئ هو الذي اذا أدرك ما يشنهيه صمّ جسمُّه. والنافر هو الذي اذا أدرك ما نر 
عنه فسَدَ چسمّه. والله تعالئ ليس بجسم. 

وقال القاضى عبد الجبار: لا دلالة على كونه محتاجاً فيجبٌ نفيه. 


المنهج الخامس: فيما تستحيل عليه تعالن 1 ا ااا 


وقال سديد الدين سالم بن محفوظ -صاحب المنهاج من الأمامية :لو کات 
محتاجاً فحاجته ان لم تكن موجودة في الخارج إنتّفت, ولأنَّ الذهنی إن طابق 
إستدعى الخَارج والا فجهلٌ. ولأ المُحتاج محتاجٌ في نفسه وإ لم وجد الذهنٌ. 
وإ كانت موجودة فى الخارح. فان كانت واجبة الوجود تعدد الواجب. وإنّ كانت 
ممكنة فان إِسَنَدَت إلى واجب الوجود بالایجاب بشرط. فذلك التسرط إن كان 
معلولاً للواجب على الأطلاق لزم قِدَم العالی وإِنْ كانَ بشرط التَسلسل وان كان 
بالإختيار فهو محال, لأنَّ الخکیم لا يَفعلُ في ذاته الحاجة. ون إستتدت إلى غيره 
فذلك ال مك وهو محال وإِلّالزم التسلسل. 

ثم أورد علئ تفسه بان قال: يَلِرْمُ مما ذكرتم الدوّر لأنْ کونه تعالئ حكيماً نما 
تم تعد بیان کونه عَنياًء فلو بَنيّتم كونه غَنياً عليه لرّم الدورٌ. 

وأجاب بان الحكيم يُطلق على معنيين: 

الأول: العالم بحقائق الأمور. 

الثاني: التارك للقبيح الذي لا یل بواجب. 

والمقصود بالحكيم هاهنا هو الأول فلا دور. 

وهذه الحُجِحٌ لا بخنی صَعمها. 

وقيل: لو کان محتاجاً في ذاته لكانَ مُمكناً. ولو کان مُحتاجاً فى صفاته لكان 
وجودٌ ذاته متوقفاً على وجود تلك الصفة أو عدمها العُستفادین من القین رک 


متوقفب مفتقر. 


(۱) الشيخ سدید الدين سالم بن شمس الدین محفوظ السوراني» من اعلام القرن السادس الهجری استاد 
العلامة الخلي في الکلام وقد قرء عليه کتابه (المنهاج) وهو کتاب في علم الکلام» كما قرأ عليه السید 
رصي الدين بن طاووس والمحقق الحلي. 


e ۳۲۰‏ القن في اصول الد 


البحث الثالث عشر: فى أنه تعالی واحذ 

واجث الوجود لا يُمكن أذ حمل علی شیء والا فان تمیزا تعد هذا 
الإشتراك فلا يَخْلُواء أما أن يكونَ جهة الإمتياز عارضةٌ لجهة الاشتراك. أو لازمه. أو 
معروضه أو ملزومه. فإ كان ما به الإمتياز عارص إفتقر إلى سّبب يقتضى العّرضء 
کون کل واحدٍ من واجبٌُ الوجود اما هو هو بعلّف وإنكان لازماً إستحال التعددى 
وإ كان معروض كان وجوب الوجود عارضاً لغیره أعني الوجود المتاأکد. 

وق كنا تا كلت أن ال تفي الناهية را شم إل سییر رف 
شا سس الق سب نيو EEN‏ 
ا ال اش و فاما أن منم عليهما المُخالفة أو لا. والقسمانٌ باطلان. 

آما الأوّل: فلأنّه لو کان أحدهما موجودا بانفراده لصح منه ٍیجاد الحرکةه 
والاخر لو انفرد لص منه إيجاد الشکون. قمع الاجتماع إل بقیت الصحتان فهو 
المطلوب وإِنّْ عدمتا فليس أحدهما بقادر فليس باله وان عُدِمَت أحديهما فليس 
بإلة. 

وأما الثانى: فلأنّه لو صَحت المُخالفة وأرادا أحدهما الخركة والآخر السكون. 
فان وقعا أو دما لزم المحال. وَإِنْ دم أحدهما وَوقع الآخر فهو ترجيحٌ من غير 
مُرجح» وقول بوحدانية الصانع. 

۱ لا يُقال: إِنَّ کل واحدٍ منهما حَكيمٌ فيتحدٌ فعلاهما لاتحاد الذاعي. ولا كل 
واحدٍ منهما عالمٌ بکل المعلومات فیکونْ عالماً بوقوع أحد الطرفین فلا يزيل الآخر. 
ولا کل واحدٍ منهما عالجٌ بکون الآخر قادراً على كل مقدون فإذا خالّف أحدهما 
الاآخر لم یتمکنا من مصول مطلبيهماء فكانَ هذا العلمٌ صارفاً لهما عن المُخالفة. 
ولأنَّ المحال تما رم من الوقوع لا من صحة الوقوع. 

لأنّا نجيب عن الأول: بأنّا نفرض الکلام في الضدین اشترکا في جهة 


المنهج الخامس: فيما یستحیل عليه تعالئ ا ECO‏ 


المَصلحة, وهذا السؤال ساقط على رأي الأشاعرة [لأنهم لا يقولون بالداعي]"''. 

وعن الثانی: أنَّ العلم تبع الوقوع الذي هو تبع الإرادة فلا يكونٌ مانعاً. 

وعن الثالث: أن العلمّ حاصلٌٌ لكل واحدٍ منهما فان صَرّفهما معا عدم 
التقيضان. والا خصل الترجيحٌ من غير مُرجح. 

وعن الرابع: إل المُخالفة لما استلزمت المّحال كانت محالاً لأنَّ الحُمكن لا 
بستلزم المَحال. 

وللمشایخ طرق اخرى ضعيفة: أحديهما أنّهما لو إشتركا في القِدَم لتساويا 
مطلقاً. ان القِدّم أخصٌ الصفات فیستلزم عدم الائنينية. 

وثانيهما: إنَّ الثاني لا دلیل عليه فیجت نفیه. 

راا لو جار اثبات تان لحار اثبات ما لأتهاية له لدم الأولوية. 

ونحن قد أعطيناك قانوناً نعلمت منه ضعف هذه الطرق وآمثالها. 

وأعلم أن المع لا یتوقف على الوحدانية فيجورٌ إثباتها به. 


اوهام وتنبيهاتٌ 

زعم قومٌ من الأوائل أن العالمَ واجث الوجود لذاته. وبطلانه قد سلّف. 

وذهبت الثنوية إلى قدم اور والظّلمة» وان العالم حَدَث بامتزاجهما. ونحن 
فد سلّف في کتابنا أنَّ النورٌ عَرَضٌ لا یقوم بنفسه. وأ الظّلّمة أمر عدمی. 

رفا ها أن التؤق ی والطلمنة وا حاضلة من التو 
والشرور حاصلة من الظلّمة. 

وهذا باطل أما أولاً: فان البحت في الخین والس والشرف. والخِسّة من 
الأبحاث الخطابيّة. ۱ 


وأما ثانيا: فلان التور قد يُظهر الهارت مع شریته وتخْییه الظُلْمّة مع خيريته. 


(۱) زيادة في خ ۳. 


]۲/۱۹۲[ 


۳ 6000080006006 060 م۰۰۰۰ ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


ومما ذهبوا إليه هاهنا أنّهما غيدٌ متناهيين الا من جهة التقائهما: 

ومذاباطل إن عنوا بالسلب عدم الملكة, لأنَّ النوز عرص فتناهیه تابعٌ لتناهي 
محله. وقد أسلفنا أن الأجسام مُتناهية. 

ومما ذهبوا إليه ُن النورَ حون عالم. فادن سمیع. بصینل متحرك لذاته. 
واختلفوا فذّهبت الصابئة''' الی أنَّ القوة على هذه الادراكات قوةٌ واحدةٌ تختلف 
بحسب الآلات والمَشاعر,وأثبت المائويّة لكل إداركِ قوة. 

وإختلفوا فى الظلمة فالّديصانية "تفت عنها هذه الأوصاف. وذَهَبت المانوية 
إلى أنها موصوفة بها. 

وما بَيّناه من بطلان ما تقدم آت هاهنا. 

مسألة: ذهبت المجُوش ' إلى اثبات صانع للعالم قاد حی. حَكيمٌ غَيرُ 
جسم ولا جسمانی عالم. منزة عن الشرؤنوالتقائض موه بزدان, ونسبواالشرَور 
إلى الشيطان. 

وذهب بعضهم إلى أله مُحدّث وجسم, وسببٌُ حدوثه أله عرص ليزدَانٌ فِکرة 


(۱) أو المُغتسلة؛ قوم يزعمون ان نبتهم هو نبي الله زكريا ‏ عليه السلام و يسكنون اطراف الأنهر والجداول؛ 
ويُصلون ثلاث صلوات؛ ويغتسلون من الجنابة» ومس الميت؛ ويُحرّمون أكل الجزور» والخنزير» والکلب؛ 
وشرب المُسكرء والاختان» والجمع بين إمرأتين» ولا يُطلقون الا بحكم حاكمهم. وبقيت من هذه الطائفة 
شرذمة قليلة تعيش في جنوب ايران والعراق. 

(۲) من المذاهب الثنوية؛ وهم أصحاب ديصانء أثبتوا أصلين: النور والظلمة. فالنور يفعل الخيرقصداً 
واختیاره والظلام يفعل الشر طبعاً واضطرارا فما كان من خير ونفع وطيب وخسن فمن النور. والشرور 
والقبائح كلها من الظلمة. وزعموا ان النور حرم عالم؛ قادرٌ حاس» دراك. والظلام میت» جاهل؛ عاجز» جماد 
وبنوا علئ هذه الخرافات مذاهبهم الباطلة. 

(۳) هم اتباع زرادشت. ظهرت و انتشرت المجوسية في بلاد فارس و ما جاورها ودان بها مُلوك الفرس حتن 
الفتح ال سلامي. ويحيط الغموض بحياة زرادشت ودعوته واصول دينه» وقد قى إلى الان اجزاء صغيرة من 
کتابه المُسمّى ب (افستا) وهو عبارة عن مجموعة من الادعية والترانیم الدينية؛ وهم يقدّسون الناز فسمّوا 
بعبدة النار» وقد بقیت لهم بقية إلئ الان وهي فئة صغيرة تسكن الهند وايران و آسیا الوسطی. 


۳ 
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فى بعض الأوقات هي أله كي يكونٌ حالي لو نارّعني غيرى فتَولّد الشيطانٌ من هذه 
الفكرة. ثم تحاربا وأصطلحا وجعلا سيف المُنازعة عند القمر إلئ مد 

وهذا الكلام مع ظّهور فساده دل على نقص قابله. 

نّم نقول: الشيطانُ أصلٌ الشرّ وقد در عن صانعهم فیکون الذي أثبتوه خيّراً. 
00 

مسألة: ذهّبت النصاری إلى أنه تعالى واحدٌ ليس بُمتحيّز فهو واحدٌ 
ET‏ 

وهؤلاء إن ارادوا بالجّوهر المعنئ المُصطلح عليه بين الفلاسفة فاكثرٌ الناس 
ينفونه عنه وهو مذهبنا. ومن يجعلٌ الوجوة مُغايراً لحقيقته بوافقهم على إطلاقٍ 
الجوهر بالمعنئ. وان لم یذ فيه. 

وأمًا الأقانيم: فالمتگلمون حَبَطوا فى مُرادهم منهاء وتجويرٌ القول فيه أنَّ هذه 
الأقانيم إما أن يكو ذواتاً متغايرة ومُغايرةٌ له تعالی كما تقوله الأشاعرة. وم أن یکون 
أحوالاً كما يقوله أبو هاشم» وأما أنْ يكونَ أحكاماً كما يقوله أبو الحسين. فان کان 
الأول فهو باطلٌ بما أبطلنا به مذهب الأشاعرة. وِنْ کان الثاني فهو باطل بما أبطلنا به 
مذهبٌ أبى هاشم وإنّكانَ الثالتُ فهو مُسلمٌ لا أّهم مع القول بكثرة الأقانيم قائلون 
باتحادهاء وهذه غيرٌ معقولٍ على ما سَلف. والذى حَصّله متأخروا المتكلمين من 
أذ أد قنوم الأب اشارةٌ إلى الوجُودٍ الذى هو الذاتُ عندهم. وأنَّ آقنوم الابن هو 
E‏ الا نهم قالوا 
؛ آقنوم الاوبن أ عني العَلم تخد بعيسئ فصار إلهاً بعد أنْ كان انساناًء وأن 
عيسئ هو خالقٌ الخلق وإِنّه َیْحبی الموتئ. واختلفوا فى كيفية إتحاده فقالت 
التعقوبية ": إِنَّ الکلمة أعني الیلم ما رجت عیسین و خالطته وحصّل أمرٌ ثالث 


شب 
u‏ 32 ا 
01 


(۱) فرقة من النصارئ أصحاب يعقوبء وقالوا بالأقانيم الثلاثة: الوجود والعلم والحياة» وانها انقلبت لحماً 
ودماً فصار الاله هو المسیح وهو الظاهر بجسده به بل هو هو. وزعم اكثر اليعقوبية أن المسيح جوهرٌ _, 
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هوالسیخ. فقالوا إن عيسى جوهرٌ من جوهرين. وم من أَقنُومَين. 

وقالت التسطورية ": إنَّ الكلمة جعلته هيكلاً وأدّرعيّه إدراعاً. فقالوا ان 
المسیح جوهران أقنومان. 

وقالّت الملكانية'': إن الإتحاد كان بالانسان الكُلّي دون المَسيح. 

وقال بعضهم: إِنَّ الإتحاد كانّ بان أثرّت فيه الكلمة كما تؤئّر الصورة فى المرآة 
من غير انتقالٍ منها إليه. ۱ 

ومذه الأقوال لا بخفی فسادها فائّه كيف يَعقلٌ اتحاد صفة هي العِلمٌ بذات 
هي جسم ومطلقٌ الاتحاد قد بطل بما سلفناه. ويد هاهنا أنَّ بعد الاتحاد إِنْ كان 
المُتحد جوهرا کان عرص جوهراً هذا خلف. وان كان عرض اً كان الجوهه عرضاً هذا 
خلف, وإ لم يكن جوهرا ولا عرضاً لزم إرتفاعٌ النقيضين» وأيضاً إعدامُهما وإحداتُ 
ثالث. 


۶ 


۷ واحد» واقنوم واحدء إلا انه من جوهرين» أو طبيعة واحدة من طبيعتين» فجوهر الإله القديم وجوهر 
الانسان المحدّث ترکبا تركيباً لتركب النفس والبدن فصارا جوهراً واحد اه إقنوماً واحداً وهو الانسان كله 
والو کله. 

(۱) فرقة من التصاری أصحاب نسطور الحکیم الذي ظهر أيام المأمون وتصرف في الأناجيل؛ تزعم 
النسطورية ان الله تعالی واحدٌ ذو اقانیم ثلاثة: الوجود والعلم» والحياة. وهذه الأقانيم ليست زائدة على 
الذات ولا هي هو. واتحدت الکلمة بجسد عیسی ‏ عليه السلام -» كما یزعمون ان الصلب والقتل وقع على 
المسیح من جهة ناسوته لا من جهة لا هوته. 

(۲) فرقة من النصاری وهم اصحاب مَلكا الذي ظهر بارض الروم واستولی علیه. ویزعمون ان الکلمة 
اتحدت بجسم المسیح. - عليه السلام و تدرعت بناسوته. ویعنون بالکلمة: أقنوم العلم ویعنون بروح القدس 
اقنوم الحياة والمسیح ما تدرع به اببنٌ. وصرحوا بان الجوهر غير الاقانیم وذلك کالموصوف الصفة وعن هذا 
صرحوا باثبات التثليث. وذهبوا إلى ان المسیح ناسوت كلي لا جزئي وهو قدیم أزلي من قدیم أزلي وقد 
ولدت مریم - علها السلام إلهاً أزلياً وأن الصلب قد وقع على اللاهوت والناسوت معا 
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البَتحتٌ الرابعٌ عشر: فى أسمائه تعالى 

اعلم أن الاسم قد يكونُ هو المُسمئ. وذلك لأنَّ الاسم عبارةٌ عن اللّفظ الدال 
[بالاستقلال ]۲۳ المُجرّد عن الزمان. والاسمٌ أشارة إلى اللفظ الدّل على مُسمَّاه. ومن 
جملة المُسّميّات لفظة الاسم. وقد يكونٌ مغايراً له کالجدار الدَالٌ على معناه المُغاير 

اذا عرفت هذه فنقول: الاسج اذا أطلق على الشيء فأما أن یکون المُسّمئ به 
ذاتٌ الشىء, أو ما یکونْ داخلاً فيهاء أو ما يكونٌُ خارجاً عنها. والدّال على الخارجي 
إن أذ یکو دالاًعلی الموضُوفية بتلك الصفة. آو علی ذلك الشیء مع کونه موصوفً 
بتلك الصفة. والدّال على الصفة اما أنْ يكونّ دالا على صفة حقيقية فقط أو إضافية 
فقط أو سلبية قط أو مايّتركتٌ من هذه الاقسام. 

وإختلف الناش فى أنه هل لذاته تعالئ اسم أم لا؟ 

أنكر الأوائل؛ لاد الواضعَ إن كان هو الله وقضد تعريف نفسه تعالئ فهو محال. 
آو تعریف غیره ذاته فهو شا محال, وان كان غیره فلابدٌ وأن بكرن ذلك الفیر غارف 
به» وقد بنا أن حقيقته تعالی عُیرمعقولة للبشر. 

وقد ظَهَرَ أنَّ هذه المسألة فرمٌ على قولنا ذاته تعالی مَعقولة أو لا 

وإتفقوا علئ أنّه يَستحيلٌ أن یکون له سم دال على جزءٌ معناه. فالّه یر 
مركب فلا جزء له. وأمًا الألفاظ الدالة على الصَفات فقد مَنقها قوم والاأصلٌ الذي 
يُبنئ عليه اه هل يَجِورٌ وصف الله تعالی بشیء مما یوصف به غيره أم لا؟ 

إتفق جمهور المسلمين على ذلك وذهبت الملاحدة ومجهم بن صفوان إلى 
التنع من ذلك. قالوا لأنا لو وصفناه بما تصف به غيره لقعت المُشاركة تم تفتقرٌ إلى مُميّز 


(۱) زيادة في خ ۳. 

(۲) هو آبو مُحْرِز هم بن صفوان مول لبني راسب. وکانت الجهمية معارضی المعتزلة. واتفقت الجُهمية 
والمعتزلة في القول بخلق القرآن و بنفي الصفات عن ذات الله» وقتل جهم سنة ۱۲۷ ه في مرو على ید سالم 
ابن آهواز المازني. 


۳۳۹ امون انرو ل هه هر و ع ههد هم ول أو هه ی هرمن اطلام لها هل هو و مناهج اليقين في اصول الدين 


فيقمٌ الترکیب. 

وهذا خطاء فان التركيت الما يم على تقدير المُشاركة والمُباينة بالذاتیات 
ومع ذلك فقد أنكروا الاجماع والقرآن الذي وَصَف فيه الله تعالی نفسه بکونه قادراً 
عالم وغیه ذلك. 


التحتٌ الخامش عشر: فى بقية الصَفات على رأي الأوائل 

قالوا: قد تبت أنَّ الأمور العالية لا بجُوز أن تفعل شيئاً لأجل الأمور السافلة لأنّه 
يكونٌُ نقصأ ولا شك فى وجود الأمور العجيبة وأنّها لم تخل عبثاً فلابدٌ فيها من 
جكمة وفصد. ظاهرٌ ذلك يقتضى المُناقضة وطريقٌ الجَمع أن يُسنّد الأفعال المُحكّمة 
إلئ الیلم فانّه تعالئ عالمٌ بنظام العالم وما عليه كمال الوجود. وعلمهٌ سبتٌ فى 
فیضانه من عير تَجدّدٍ ارادة حَدَئت بعد تردد, وهذا هو معنی العناية لله تعالی. ۱ 

وحن لما آفسدنا أصلهم بَطّل ما فرعُوا علیه. قالوا: وهو تعالی خی لأنَّ الحَيَ 
هو الراك المَعّال» وقد تَبتا له تعالی لأنّه مدرك لکل معقول وموجدٌ کل موجود 
بذاته أو بواسطة وهو تعالی جوا لأنَّ الجُودَ هو آفادة ما ینبغی لا لعوض والله تعالی 
قد فعل الوجوّد الذي ینبغی للمُمكنات من غير عوض ولا غرض فیکون جوادا. 

ذال e‏ لم يكن اد اسان ان ال افج عقر 
الجُود لكان الحَجّر الواقمٌ على رأس عدّو انسانٍ جوادا مِنْ حيثٌ أمات عَدّوه لا 
مر 

أجاتٍ بعص المُحمّفين: بأنَّ الجَواد اّما يكونٌ جوادا اذا صَدّر عنه ما ينبفي 
بالذات آما اذا ر عنه ما ینبفی القن فلیش بجواد والخجر لم تصدر عنه 
الات ا تشن ان و الطبيعية وهی إستفادة كمال 
لنفسه» ووقوعه علئ رأس إنسان تما تحصل بالإتفاق الذي هو بالغرض. والوقوع 
على الرأس لا يقتضى الموثٌ بل يقتضي إختلال أوضاع الاعضاء وللموت سببٌ 
آخر بالذات تَحصل عقیبه. ثم إِنَّ المُقتضي للموتٍ لا يكونٌ مقتضيأ لموتِ عدو 
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إنسانٍ آخر بالات بل بالقرض. ثم المُقنضي لموتِ عَدو إنسانٍ لا یکو مقتضیا 
لوصول فائدة إلى ذلك الانسان بالذات بل بالغرض. 

واعلم أنَّ المُتكلّمين إِدّعوا الضرورة في أنَّ من یفعل شيئاً لا لقصدٍ فالّه لا 
يكونٌ جواداً. والطّعنٌ فى المَثال لا یکون طعناً في هذا الحُكم القطعي. 

مسألة: قالوا الباري غنیع مطلقاً. أي في ذاته. وفي صَفاته الحقيقية. وفي 
صَفاته الحقيقية المُستلزمة للاضافة. فمن إحتاج فى شیء من هذه الثلاثة إلى الغیر 
فهو مفتقرٌ وهو تعالئ مك لاه عَني مطلقاً. ول شيء مفتقرٌ ليه في کل شيء. وله 
ذاتٌ كل شىء .امَك من إستجمع هذه الثلاث. وهو تعالئ تام لأنّه واحث واجبٌ 
من کل جهة يَمنعٌ تغیره, وكلّ ما من شأنه أن يكونٌ له فهو حاصل له بالفعل. وهو أيضاً 
فوق التّمام لأنَّ ما خصل لغيّره من الكّمالات فهو منه. وهو حق محش لأنّه لما 
وَجب في صفاته وذاته لّم يكن قابلاً للعّدم والبُطلان. فذاته أحقٌ من کل حَنٌّ. وهو 
خيرٌ حص لان اسر عبارة عن دم كمال الشيء من حَيثُ هو مسح له. وواجبٌ 
الوجود يستحيلٌ أنْ يكون فاقدَ الکمال في وقت ما قذائه مبرأة عن الشرور. وهو 
تعالی حکیم ان الجكمة مَعرفة الأشياء ولا عرفان أتمّ من عِرّفانه. وقد راد بالحکمة 
صدور الشيء على الوّجه الأكملء وقد بيّنا ذلك في حَقه تعالی. وهو تعالی جَبارٌ 
بمعنی أله جَبارٌ لما بالموة بالمُعل والتكميل» وفَهَارٌ بمعنى أنّه فَهّارُ العَدم بالوجود 
والتحصيل» وهو تعالئ فَيُومٌ بمَعنئ أنه قائمٌ بذاته مُقِيمٌ لغيره. 


کلام كلى في الصفات 

سم الاوائل الصِفةً علئ أربعة أقسام: 

أحدها: الصفة الحَفيقية التي لا يَلرّمها الاضافة كالسراد والبّیاض 
تناها لفق ای التي لزمها الاضافت ولا يَتغيرٌ بتَغيّرها کالقدرة. 
وثالثها: الصفة الحقيقية التی يَلرّمها الاضافة. ویتغیر بتّغيرها کالهلم. 
ورامها:الصفة الاضافية الم كالسا من والتیاسر 
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وقالوا أیضا: الصفات التی من باب الژجود للأشياء اما أن تکون بحيث يجودٌ 
وذلك کامکان الوجود للماهیات المكنة الژجود فاد (مکانّ الژجود لها هذا سبیله 


ومثل هذا الشىء قد يَجِورٌ أن یکون له حال الجود والعّدم کالحادثات فيكونُ کل 
واحدة من الحالتین متصفاً بتلك الصفة, وقد يجوز أن یکونْ له أحدئ الحالتین لا 
عير»وهى الؤّجود كالأوليّات فیکون في تلك الحَالة الواحدة مُتصفاً. وأمًا آن يكونَ 
بحيثُ لا يجوز أن يكونَ الشىء الموصوف بها سبباً لها بل سَببها مر من خارج. ثم ان 
اعثبر موجودا صَمَّ أنْ يكونَ موصوفاً بتلك الصفة, وان كان غيرٌ موجودٍ فلا يِصحٌّ 
مثل هذا الشیء. أيضاً يصح أن يَعتّبِر له في نفسه حالتا الؤّجود والعّدم ولكنّه اما 
يجوز أن يكون مُتّصفاً بتلك الصفة فى إحدى الحالتين وذلك كالوجود للماهيّات 
الحُمكنة الوُجود. فان کل ماهية مُمْكنة الومجود. فانّها توف بالؤجود حالة كونها 
موجودت ولا يجوز أن يكون الماهيه سيا لهذه الصفة. بل يكون آبدا سسة أمة من 
خارج. وأما أن يكونَ بحيث لا تجوز أن يكونَ الموصوف بها سبباً لها ولا أيضاً مر من 
خارج سبباً لهاء ولا أيضاً يصحٌ لمثل هذ الشيء أنْ يكونّ له حالتا وجود وَعدمٌ بل 
لیس له الا احدی الحالتین وهی‌الوجود وذلك هد وجرت الرجود الأول فاّه لا 
يجورٌ أن یکون هو نفسة سبباً لوجوب وجوده ولا أمرٌ من خارج سَبِبٌ لذلك. ولا 
قزر أن كون لالد وسو و وعد ۱ 


فى العَدّل 


الفعل على ضربين اما أن یکون له وصف زائد على حدوثه وإمّا أن لا يكون. 

والاول على ضربين: حَسنٌ وقبيح. 

والحسٌ علی ضربين: أحدهما أن لا يكونَ له وصف زايد علئ خسنه وهو 
المُباح. والثانی أن يكونَ له وصف زايدٌ عليه. وهو على قسمين: أحدهما أن یکون 
المَدحٌ متعلقاً بفعله من غير ذَمّ فى تركه وهو المندوب. والثاني أن يكون المَدحٌ 
متعلقاً بفعله والذّمٌ بتركه. وهو الواجت. والقبيحٌ هو الحَرامٌ وهو الذي يَستحق فاعله 
الدمُ. 

إذا عرفت هذا فتمُول: هبت المُعتزلة إلى أن الأفعال حَشنت لوجوو يقع 
عليهاء وقَبَحَتْ لوجوو يقعٌ علیها من عير أن یکون للآمر والناهي في ذلك مدخل. 

ونوا بالوجوه إقتران آمور راجعة إلى التّفي أو إلى الثبوت بحدوثهاء فیقضی 
العقل عند العلم بتلك الوجوه أن للفعل مخ فی الذم ول مدخل له: وکذلك في 
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وذهبّت الأشاعرة الی أن الأفعال اما شنت بأوامر الشرع والّما مُبحت 
بنواهیه. 

والحَنٌ عندي مَذمثٍ المُعتزلة, والدَلِيلُ عليه أن لْقلاء بأسرهم یمد حوّن راد 
الوّديعة ويَذْمُونَ الظالم فإذا طلِب منهم العلّة في ذلك رَجعَوا إلى أن الردٌ حسن 
یَستَحق فاعله المّدحء والظّلم قبي یستحق الذَّم ولولا علمُهم باسناد الحُسن والقبح 
إلى الوجوه والاعتبارات التي بِقَع عليها الأفعال؛ ولا لما صح لهّم إسنادهما إليها. 

ولمشايخ المُعتّزلة طريقٌ آخر وهو أن الضّرر مثلاً نما یقبح اذاكانَ ظلما واذا 
إنتفئ الظلم إنتفى المّبح. ودورانٌ الأثر مّع الرصف مشعرٌ بالعلّية. 

ونَحنٌ قد بيّنا فيما تلف ضصعف الدوران. 

مسألة: ذهبت المُعتزلة إلى أن العلم بحسن الأشياء وقبحها عقلین» فبَعضُه 
ضروري كُحُسن رد الوّديعة» وحُسن الصدق التافع وتعضه نظري كحُسن الصدق 
الضار. 

وَذّهبت الأشاعرة إلى أن ذلك معلومٌ بالشرع وألّه لا حُسنَ ولاقُبِحَ في العقل» 
فالظلم لو مر الله به لكانَ سنا ولو هى عَن رد الوّديعة لكان قبيحاً. 

ودهبت الأوائل إلى أنَّ الملم بحسن الأشياء وقبحها مستفادٌ من العقل 
ال 

والغدلئة قد أستدلوا على مذهبهم بوجوه: 

آحدها: إن نَعلمُ بالضرورة حُسن رد الرّديعة وقبح الظّلم فا أحداً لو ضرت 
غيره على طوله. أو قصره أو لونهء و کون الكواكب في السّماء. فان العقلاء بأسرهم 
يُسارعون إلى دمه وان فرض عَدمٌ الشرع. 


الثانى: إِنَّ كثيراً من العُمَلاء قد إعترفوا بحسن الأشياء وقبحها كالهند 
والملحّدة. 


المنهج السادس: في العدل مما و ل و OA‏ 


الثالث: لو لم تعلم بالعقل قبح بعض الأشياء وحُستها لم تعلمها بالشرع 
والتالی باطل اتفاقاً فالمَقدمٌ مثله. 

بيان الشرطية: اذا لم للم قبح الکذب. ثمّ قال لنا الله تعالئ إِنَّ هذا الشيء 
َبِيحٌ» أو نهانا عنه, أو أمرنا بشيء, أوقال لنا له حسن جَوّزنا الكذبَ في خبره, وان 
ينهانا عن الحَسن ويأمرنا بالققبيح لأنّا حينئظٍ لم نكن عالمين بائه حَكيمٌ لا يَفعلٌ 
القبيح» فَُوجبَ القول بسابقية الهلم بوجوه الأفعال وبحكمته تعالئ. 

الرابع: إن الحّسنَ والیح لو استندا إلى الأوامر والنواهي مطلقاء أو لشرط 
القصد من الآمر والناهي لرّم تتحسينٌ الکفر الذي يأمر به الكافر, وتقبیح الایمان الذي 
يَنهئ عنه. 

فان قالوا: تما المؤثرٌُ هو أمرٌ الله من حبث أله خالق ومُنعم. 

قلنا: وأىٌ تأثير لكونه خالقاً ومُنوماً؟ 

فان قالوا: الخالق يجب طاعته. 

قلنا: عِلمُكُم بوجوب الطاعة إن استند إلى العقل اعترفتم. وان استند إلى 
المع فتحنٌ الما آلزمناکم في الشّرع لِم كان آمره واجبُ الأتباع. 

فان قالوا: الخَالقُ المالك لعبيده. لأمره وئهیه تأثيرٌ فى التحسين والتقبيح» 
كالمالك منا لأذنه تأثيرٌ في حُسن تناول مُلكه. ولنهیه تأثيرٌ في قبحه دون مَن ليس 
بمالك. 

قلنا: إن استندثم فى العلم بحسن تصرف المّالك فى مُلكه إلى العَقل اعترفتی 
وإ كان إلى الشرع سمّط کلامکم لأنّا آلزمنا کم فیه. ۱ 

الخامس: لو ججوزنا کون الهند اعتقدث حُسن الصدق وقُبح الظّلم لشبهة لا 
لقَضاء العقل. لجوّزنا أن یکون بعش البلاد يعتقدونَ قبح الصدق ودم من استعمله 
والاستخفاف بالمٌحبنین والاساءة إليه. والاحسانْ إلى الحُسىء لأجل شبهة عرضت 
لهم لاد لعقل غَيدٌ قاض بواحدٍ مُنهماء ولا کات هذا باطلاً قطعاً فان المُقلاء بأسرهم 
لو أخبرهم مُخبرٌ بذلك لسارعوا إلى تكذيبه بناءً منهُم على أن ذلك ممتنعٌ عقلاً. 
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فكذلك الأول. 

وأحتّجت الأشاعرة على مَذهبهم بوجوه: 

الأول: اليلم بقبح الأشياء وخسنها لو كان ضرورياً لوجب مساواته لاعتقاد 
کون الكل اعظم من الجٌزی لعدم التفاوت في الضروریات ولکانت العُمَلاءٌ بأسرهم 
مشتركة فیه. ولو كان نظرياً لكان خرقاً للاجماع لأنَّ العُقلاء بين قائلين بعَدم العلم 
بذلك مطلقاء وبين قائلين بالعلم به بالضرورة. 

الثاني: إن التَبى اذا مَرّب من إنسان قاتل, فاخباژه به مع السؤال ان كان حَسَناً 
رم حُسن الظلم وإِنْ كان قبیحا لزع بح الصدق. 

الغالث: إن الله تعالی کلف أبا لهب بالایمان تجمیع ما آخبر به ومن جملته أنه 
لا یمن فیکون مكلفاً بالجّمع بين التقيضين. 

الرابع: إن الله تعالئ علم من الكافر أله لا یمن فتکلیّه الإيمانَ تكليفٌ لما لا 
يُطاف. 

الخامس: إن من قال لأُكذئن انعر صدقه لزم خسن الكذب» وان تبح 
رم قبح الصدق. 

السادس: إن الله تعالی قعل الجهل لأنّهِ تما تحصل عقیب التظرء والتَظدٌ 
مجموعٌ علوم لا تستلزم الجّهل. والا لكان الصادق کاذبا؛ هذا خلف. 

السابع: لوکان الفعل قبيحاً لكان إمّا منَ الله تعالی وهو باطلٌ اتفاقاء أو من العّبد 
وهو باطلٌ لانْ أفعال العبد اضطرارية على ما یأتی. 

الثامن: لو كان الفعل خسنا وقبيحاً لوجه عائدٍ إليه: لكانَ المَعلولُ سابقاً على 
العلّ والتالى باطل فالمقدمٌ مثله. 

بيان الشرطیة: إن فیح فعل الظلم حاصلٌ قبل وجود الظّلمء فلو كان بحه معللاً 
به لزم 2 

التاسع: إن المعدوم قد یف بالحُسن والقَبح فلا يكونانَ من صَفتين ثبوتیین. 

بیان الأول: إِنَّ ما كانَ حَسناً كان تركه قبيحاً والتَركُ عَدمئء ولأنَّ الأفعال 


المنهج السادس: في العدل ا ل امناو ابا دو و عي ار الم و ا ا رت ۱۱۲۲ 


الحسنة والقبيحة قبل دحُولها فى الوّجود تکون خسنة وفبيحة. 

العاشر: إِنَّ جهة بح الکذب إن کانت عائدة إلى مجمُوع خُروفه الذي لا 
وجو له كان المعدوم موصوفاً بالمبح الثبوتی. وان كات عائدة إلى کل واحدٍ من 
رقا حرف باه و کذب خی فک حرف خب 

الحادي عشر: اذا قال القائل زيدٌ في الدار ولم يكن فيهاكانَ قبیحاأ فالمُقتضي 
للقُبح إِنْ كانَ ذات تلك الألفاظ مطلقاً لزم القَبحْ وإ طابق, وإِنْ كانَ بانضمام عَدم 
كوه فى الدّار كان القدمي مُقتضياً للشبوتى. وإِنْ كان المجموع كان العدمٌ جزءً من 
العلّة وان کات مرا آخر فذلك الآخر إن لّم يكن لازماً لتلك الألفاظ مع عدم كونه فى 
الدار لم يكن الكذبٌ قبيحاًء وإِنْ كان لازماً فعلّة اللّزوم اما تلك الألفاظ مطلقاً أو مع 
العدم» ويعودٌ البحث. 

الثاني عشر: لو كان القَبِيحٌ صفة حقيقية لما إختلف بإختلاف الوّضع. والتالی 
باطل فالمقّدم مثلهٌ. والشرطية ظاهرة. 

وبيانٌ بطلان التالی: إِنَّ الّاضع اذا وضم قولنا (قاع زيدٌ) لغير الخَبر لم يكن 
التلفظ به قبيحاً عند عدم قيام زيد. 

والجَوابٌ عن الأول: المَنعٌُ من حصول التفاوت» سلّمنا لک لائسلّم أن 
التفاوت فى العُلوم يُخرجها عن كونها ضرورية؛ فانَّ بعص التصديقات البّديهية یکون 
أجلئ من عض عنّد کون تصوراتها أجلئ. 

وعَن الثاني: إِنّ المُخَبر يَجبُ عليه التورية بحيثٌ یخرح بها عَن الكذب. 

لا یقال: فیلزمٌ من ذلك عَدم الوثوق بأخبار الله تعالی! 

ات تقو لول اش ی لله بخبر یدل ظاهره عَلى أمر مع عَدم إرادة ذلك الظاهر. 
وعدم قرينة صارفة عَنه لكان الحکیم مُلْعزاً وهو قبي بخلاف ما نحنْ فيه. 

وأیضا: إذا تعارض قبیحان وج المصيرٌ إلى أقلهما قُبحاً. 

وأيضاً: البح قد تخل عن الكذب في تعض المواضع لمانع» ولا بَحوّج 
ذلك الكذبٌ عن مقتضاه ولا يلزِمٌ من ذلك أن یکون کل كذب محتملاً لذلك المانع. 
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كما أنَّ الأحكام العقلية الضرورية قد تخل في عض المواضع لمانم» ولا یلم بما 
یُذکره السّوفسطائيون. 

وأيضاً: هذا الكذبٌ فيه جهة حُسن لامن حیث کونه کذبا؛ بل من حيتٌ 
إشتماله على التَخلّصء وفيه جهة قبح وهی كونه كذباً. والجهتانُ متغايران وما فيه 
جَهة الب فهو ملازمٌ لهاء وما فيه جهة الحُسن فهو ملازمٌ لها من غير تغیر 

وعن الثالت: إِنّه کف أبا لهب من حیث أن عا لام غیت وقوع 
الاخبار بأنّه لا يؤمن. 

وهذا بعینه جوابٌ عَن الرابع: فان الیل لا يخرّج المُمكن عن إمكانه» والكافرٌ 
مكلف بالإيمان من حَيتٌ هو مُمكنٌ لا من حیث فرض العلم فانّك اذا فرّضت اليلم 
بالكفر حاصلاً فقد فرصت الکفر لأنَّ العلم لابد فيه من المُطابقة ومع فرض أحد 
طرفي التقيض لا يُمكن فرض الآخر. 

وعن الخامس: له يَجِبُ ترك الكذب في غدٍ لاه اذا کذت في العّد فعل شيعا 
فيه جهتا قبح عليه وهو العَزم على الكذب وفعله. ووجهاً واحداً من وجوه الحَسَن 
وهو الصدق. واذا ترك الكذب یکون قد ترك تثّمة لعزم والكذبَ وهما وجها حَسَنٍ 
وقعل وجهاً واحداً من وجوه القّبح. وهو الكذب. ولا شك أن الثاني أولى. 

وعن السادس: أنَّ الجّهل لازم من المُمّدّمات الفاسدة الحاصلة للإنسان بسبب 
قوته الوهمية وترك استعمال فوته العقلية. 

وعن السابع: ما يأتى من کون الفعل مخلوقاً للعبد. 

وعن الثامن: أنَّ الظّلمَ ما يبُح قبل وجوده. على إن معنی أن الفاعل اذا له 
كان بحيثٌ يَستحق الذّم. وهذه الحّيئية ليست أمراً تُبوتياً كما یقول ار علّة في 
الاحراق. وَإِنّْ كانت النَارُ معدومة على معنئ أنّها بحيثُ لو وُجدت لصدرت عنها 
الحرارة. 

وأيضاً: فنحنٌ منم من کون الحُسن والمُبح وصمّين ثبوتيين. وهذا هو الجوابٌ 
عن التاسع. 


المنهج السادس: في العدل و ل و كه و الو TONE AEST‏ 


وعن العاشر: الم بالاعتبار الذي عَقلتم كود الكلام خبراً أو صدقاً وکذبا 
إعقلوا به كونه قبيحاً وحسنا. 

وعن الحادي عشر: أنَّ العلّة هي الحَبرٌ بشرط أن لا يكونَ مطابقاً. ولا يلزمٌ من 
ذلك تعلیل الأمر الوجودي بالأمر العدمي. 

وعن الثاني عشر: ان إخبار الکاذب هو المُقتضي للقُبح وهو معنئ معقول ون 
إختلفت عليه العبارات. 


البتبحتٌ الثانى: فى أن فاعلون 

أدّعئ أبو الحُسين البصری وجماعة أنّه ضروري» وهو الح عندي. 

وذهبت طائفة من المعتزلت وتعض الامامیف والزيدية إل 22 اليلم بذلك 

وذهبّت الأشاعرة والتخارية " إلى أنَّ المّحدث هو الله تعالی لا غير, وإنَّما 
العبد مکتست. وهؤلاء أثبتوا للعبد قدرة وتسبوا الفعل إلى الله تعالی. 

وأما بهم فائه لم ثبت قدرة للعبد. 

نم إختلف القائلون بالکسب فى تفسیره. فذهب الاشعري إلى أن معناه أن الله 
تعالی أجرى العادة بأن العبد متئ اختار الطّاعة فعلها فيه وفعل المّدرة عَليهاء والعبد 
متمكنٌ من الإختيار ون كانت القدرة عنده لا آثر لها في الفعل. وذهت أصحابه إلى 
أن معنى الكّسب هو أن القّدرة الخادثة لها أثدٌ فى الفعل. وذلك الأثدُ غيدُ الاحداث 


(۱) اتباع زيد إبن الإمام علي إبن الحسين بن الإمام علي بن أبي طالب - عليهم السلام ‏ ذهبوا إلى أن الامامة 
تكون في أولاد فاطمة ‏ علیها السلام - دون غيرهم» لكنهم شرطوا في الامام أن يكون عالماًء شجاعاه 
سخياًء یخرج بالسيف» وهم أصناف ثلاثة: الجارودية والسليمانية والبترية. 

(۲) اتباع الحسين بن محمد النجار توفى (۲۳۰ ه) وأكثرهم من المعتزلة من الري وهم أصناف لكنهم متفقون 
ف نالأصيول: وینقمون الی بر غوئية» وزعفرانية؛ ومستدرکة. 
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وزايدٌ علیه. 

مب بمشهم إن أذ ذلك الاثر کرت الفعل طاعة وتعصیك وسا رحا 
وغيرٌ ذلك من الصفات. وهي مُتناول التكليف وبها يستَّحِقٌ ادح والذَّم. 

وذهت آخرون إلى أن ذلك الأثر غيرٌ معلوم. 

وذهبَ أبو اسحاق إلى أن الفعل یم بقدرة الله تعالئ وبقدرة العبد. 

ومَذهبُ الأوائل أن الله تعالئ بعل الإرادة والقدرة في العبد. ثمّ هما يُوجبان 
الهعل. وهو قول آبي الحُسين البصري» وأمام الحرمين. 

لنا: إنَّ كل عاقل يَعلمٌ بالضرورة حُسنَ المّدح على الإحسان وقح الم علیه 
وس الذَّم على الإساءة. ولولا علمنا يكون الفعل صادراً عنا وإلالمّا صحّ منا ذلك. 

لايُقالٌ: خسن المّدح على الفعل نما يكون بعد الیل بكونٍ الفعل صادرا عن 
الممدوح؛ وكذلك الذم فلو جَعلتموه مقدمة فى العلم بذلك لرّم الدور. 

لأنا نقرل: لا تجعلّه مقدمة للعلم بكون العّبد فاعاك وكيفٌ ذلك مع أنًا أدّعينا 
الصرورة فى ذلك بل جعلناه مقدمة في کون ذلك العلم ضرورياً. 

ومَشايحٌ المُعتزلة يلزمهم هذا السؤال» وإستدّلوا على مذهبهم بوجوه: 

الأول: أنَّ أفعال العباد لو كانت مخلُوقة لله تعالئ لما بقى قَرقٌ بين حركاتنا 
وحركات الجّماد مع أنَّ التديهة قاضية بالفرق. 

الثاني: أن أفعالنا لو كات مخلوقة لله تعالئ بح منه تكليفناء والتالي باطل 
اجماعا فالمُقدم مثله. والشرطية ظاهرة. 

الثالث: یلم الظلم. فانه بلق فينا الفعل ويعذَّيّنا عليه. 

الرابع: أن أفعالنا توج عند دواعينا وتّنتفي عند صوارفناء فلولا ستناكها إلينا 
والا لجار آن بقع وان كرهناهاء ويَعدُّم وان أردناها. 


الخامس: أن الله تعالی قد أضاف الفعل إلى العبد بقوله: «قَويلٌ للَّذينَ 


المنهج السادس: في العدل E RR LEN Scr‏ ا ا 


کون الکتاب بأبديهم»'". إن بَجُمون إلا الظَّنب'". (حتى يُمْيروا ما 
بأنشيهم) ٠"‏ بل سولث لكُم نکم مرا «نطوعث له تفه ومن 
تعمل شوه جر ب4" کل إمرىءٍ بسا كسب رهن" إلا دعونکم 
استجبثم لي" 

السادس: أنّه تعالئ مَدحَّ المؤمن على إيمانهء وذمٌ e‏ وَوعَد 
بالتواب على الطاعة وتوعد بالعقاب على المّعصية بقوله: «اليوم 7 تجزی کل تفس 
بما کسَبَت 4‏ «الیو و لفان ی ولا تجرون شاه تغملزن» 6‏ 
«وإبراهيمٍ الذي ونی «جزی کل تفس ہما تسمی4 عل جزاء 
الإحسانٍ لا ك «لا تُجْزَونَ الا ما كُنتم سیم وف عر 
أمشالها) / من يعْرِض عن ذكر ره «وعن أغرَضٌ عن 


(۱) البقرة: .۷٩‏ 
(۲) الأنعام: 1 
(۲) الرعد: .١١‏ 
(4) بوسف: ۱۸. 
(۵) مائده: ۳۰ 
)١(‏ النساء: ۱۱۰ 
(۷) الطور: ۱ ۲. 
(۸) إبراهيم: 1 
)٩(‏ غافر ۱۷. 

(۱۰)یس: 04. 
(۱۱) النجم: ۳۷ 
(۱۲) طه: ۱۵. 
(۱۳) الرحمن: ۱۰. 
(۱4) یس: 01. 
(۱۵) الأنعام: 11۰ 
() الجنّ: ۷ 
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ري «أولئك الذین اشتژوا الحَياةً الدّنياه'". «الذین كَفَرُوا تمد 
ایمانهم6 «جزاء يما كَانُوا ِمملون» ‏ 9فَمَنْ یفمل متقال ذَرَةِ خَيْرَا 
ره من يعمل شود جر به 

السابع: أله تعالی نَرّهِ نفسه عَن أفعال المّخلوقين من الظلم بقوله: وا رَبّكَ 
بظلام لبيد ونا ظلَناهم6". هلا ظلم الوم ولا يَظَلِمُوْنَ 
یلا6 » ونست الکفر والتعاصي إلى العباد بقوله: « کیّف نمرون باه 
«وماذا عَلّيهم لو آمنوا۱4 ۱ ما منمك ألا تسد" هنما لَهُمْ عن التّذكِرَة 
شذرضین 6 لم تَلبِسُوْنَ الحرَّيالباطِل ي" ( لم تَصْدَ تَصُدَّونَ عَن سيل الله ۲ 
ومن المعلوم القطعي اه يستحيلٌ أن يخلق في الکافر الکفن وفي العقاصى الهصیان 
ثم يُوبخه علیه. 


(۱) طه: )۰۱۲ 

۸٩ البقرة:‎ )۲( 

(۳) آل عمران: ٩۰‏ 
(4) الاحقاف: 1۱. 
(۵) الزلزلة: ۷. 

.4 النساء:‎ )٩( 

(۷) فصلت: 15. 
(۸) هود: ۰۱۰۱ 

.۱۷ غافر:‎ )٩( 

(۱۰) النساء: .1٩‏ 
(۱۱) البقرة: ۲۸. 
(۱۲) النساء: .۳٩‏ 
(۱۳) الأعراف: ۱۲ 
(۱6) المدثر: .4٩‏ 
(۱۵) آل عمران: ۷۱. 
((۱) آل عمران: 35. 


المنهج السادس: فى العدل خخ ره وي ف ی و مرا واو راف ف ل اا hn‏ 


الثامن: أنّه تعالی خَيّر العباة بقوله هفَمَنْ شَاءً لمن وَمنْ شاء َلیکُفُر6" 
من شاء ند إلى رَه سيلا . 

التاسع: أله تعالی أمرّ عباده بالمُسارعة إلى قعل الطاعات بقوله: «9وّسارعوا 
إلى مَغْفِرَةٍ مِنْ رَبكّمْ4 » وأمرَهُم بالطاعات في قوله: «ارکموا واشجٌدوا وافعلوا 
الحْیر "»6‏ وغيدٌ ذلك. 

لا قال :هذه الابات مفارضة بمثلها في قوله تمالی «ظوَافْهُ خَلَفَكُمْ وتا 
نملّزن۰4 ٩‏ اه خالقٌ کل شَّيء4”". ونال لما ُرید6 ۳ وهو يريد الإيمان. 

لأنّا نقول: يَجبٌ تأويل هذه الآيات جميعاً بين ما ذكرنا وما ذ كرثم. 

قال أبو الهُذيل: أنّه تعالی آأنزل المُرآنَ لیکون حُجةَ على الكافرين لا هم ولو 
كانَ المرادٌ من هذه الآيات إضافة الکفر إليه تعالئ لكان النبى (عليه السلام) محجوجاً 
أن یقول له الکافرون كيف تأْمُرُنا بالإيمان والله قد خَلق فینا الكُفر. 

وقالت الأشاعرة: أقصئ ما يُمكنكم أن تقولوا إِنّا لما دنا إلى إيجاد شىء 
وجدت ذلك الشىء عَقيب ذلك القَصدٌء علمنا إستناد الفعل إلينا ولكن ذلك إستنادٌ 
إلى الدوران. ۱ 

ثم ان تقول: ول یَفرفون بين ما إذا أحدئتموه بحسب ذواعیکم وبِينَ ما إذا 
فَعلَهُ الله تعالی عَقيبَ دواعیکم أم لا؟. فإ أعترفتم بالمّرق فأظهروه والالم بق لكم 
معرفة بإستناد الفعل الیکم. 


(۱) الکهف: ۲۹. 
(۲) الانسان: .۲٩‏ 
(۳) آل عمران: ۱۳۳. 
3 الحح: ۷۷. 

(۵) الصافات: 55. 
(1) الر عد: .۱٩‏ 


(۷) هود: ۱۰۷. 
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جات قاضى المٌضاة: بأنّا متئ أحدثناءٌ إقترنَ به علمُناء ضرورةٌ باه لولا 
دواعينا لما خدّت. وان يَجِبُ حدوثها بحَسّبها. ومتئ خلق فين لَمْ يَجُرَأنْ يقتّرن به 
هذا الم لأنّه يكونٌ جهلاً غيرٌ علم. 

وهذا غير لاق من قاضی القُضاة لأنّه يَجِعلٌ العِلمَ بكوننا فاعلین کسبیا 
ویتأتی من أبي الحُسين. 

وأحتَجّت الأشعرية بوجوه: 

الأول: إن العبد الفاعل إن م يتمكن من التَرك فهو المَطلوب. وإ تمكن فان 
لم عر ترجیح الیعل الی مرجم لزع ترجیخ خ الشمکن من e‏ وان إفتقر 
فذلك المُرجَح ح إن كان من فعله تسلسل, وإ کان مر فعل الله تعالی فان أمكن الترك 
افتفر إلى و آخر وإلا لزع الجبر 

الثاني: لو كان العَبدٌ موجداً لأفعاله لكان عالماً بهاء والثاني باطلٌ فالمقدم مثله. 

بیان الشرطية: إِنَّ القادرٌ لا يُخصّص أحد مَمَدٌوريه لا مع الشّعور ولا الجزئي 
لا تنب عن القصد الكُلَىء والقّصدُ مَشروط بالعلم. وبِيانُ بطلان التالى ظاهرٌ فان 
ال لا بعلم أجزاء المَسافة ولا يَعلمٌ كيفية الشّرعة والبّطء القائمتين بالحرّكة. 
والنائم فاعل غَيرٌ عالم. 

الثالث: دلبل التمانع آتِ هاهنا. 

الرابع: لو کان لد قادراً لكان الله تعالئ قادراً علئ عَين مقدوره. ما بّینا من 
أنه تعالی فادژ على کل المُمكنات. ولأنّه قادرٌ على مثله فهّو قادرٌ على عَينه لتساوی 
المثلين . لكر التالی باطل والا لزم وقوعٌ مخلرة ی بقادرين!. لأنّا اذا فرضنا أنَّ العبد أراد 
فعلاً عَلِمَ الله تعالی أنه مصلحة فلابدٌ وان یرد ثم فرضنا أنه تعالی علم أن 
المَصلحة بَقَنَضى إيجاده منه تعالئ. ثم إِنَّ العبد حاوّل فعلهٌ فان ذلك المع يَمَعٌ 
بقادرین. وبّیانْ بطلان اللازم: أنه يستلزمٌ إستغناء المعل وحاجته إليهما معأ. وهذا 

والجَوابٌ عن الأولٌ: أنَّ المُختار يمكنّه أن يرجح أحد الطرفین على الآخر مِنْ 


المنهح السادس: فى العدل کر 


عبر مرجخ؛ وهذا عَينُ مَذهبكم فى حَقٌّ واجب الوّجود. وأيضاً المرجح المُوجب 
لعل وهو الإرادة لا بُخر القادر عن كونه قادرا ولا یتنافی الاستواء والرجحان 
لأنهما حاصلان للقعل بأعتبارين 

واعلم أنَّ هذه الشّبهة كما تفت القدرة عن العبد فى إعتقاداتهم» فهي بعینها 
نافية لمُدرة الله تعالئ. تعالئ الله عن ذلك عُلواً كبيراً. وطریق التتخلصٌ ما ذَكرناه. 

وعَن الثانی: أن الیلم التفصیلی مَمنوعٌ وإِلّما الشرط الیل الإجمالي. وتمنعٌ 
عدم إنبعاث الجُزئى عَن القَصد الكُلى فان القاصد لإيجاد الحركة تما بَقصد حَركة 
مُطلقَةٌ ويتَخصّصٌ بتَخصّصٌ القابل» ولا الإضافة إلى الجُزئي مسبوقة بتحققه فلو 
كان تَحمّقه متوقفاً على الإضافة التى هي الیلج زم الدُورء وفی الأخير نظرٌ. 

وعَن الثالث: أن قدرة الله تعالی آقوی من قدرة العبد فوفوع مذور الله تعالی 
آولی. وهذا الدّلیل یّتمشی فی الوّجدانية ولا یتمشی هاهنا. وهذا بعینه هو الات 
عن الرابع. ۱ 

قالت الأشاعرة: الذاتٌُ غير مقدورة لأنّها ثابتة فى العدم. والرجودٌ حال فلا 
يكو مَقدوراً فلا يكونٌ العَبدٌ قادرا البتة. ۱ 

لا ال الَقَدٌور هو ادات غل کونها موجودة. 

لأنا تقول افا لأن متام ان كان هو اند زر وه الات زونه او 
الؤجود وحده أو المَجموعٌ ققد اقضتم. او لوا ع 
أنتت المَعدوم من المْعتزلة وأما علینا حر فلا 

مسألة: القائل تال فراراً من إثبات الفعل للعبد وم عدم الأمر والتهي 
غالط لأنّا نقول العَبدُ !ما آن یکون له فى فِعله أثوٌ ما أو لا يكونٌ. فإِنْ کان الأول فهر 
المطلوبٌ. وان لم يكن فهر قول بمذهب جُهم. 

نم إا تقول لأبي الحسين: كيف بتَخلصٌ من قول المُعتزلة بن القبد ّما حَسْنَ 
مدځه وذمة بالفعل وَلمْ بحسن مَدحُه وذمه باللون الذى فيه. لأنَّ الله تعالى قد خَلَنَ 
مع الفعل قدرة غير مؤثرةٌ وم یلق في اللّونٍ قدرةً. وأ عاقل يرتضي القول بهذا 


۳/۱۷۱ 


4۲ بدپس ۷۳۳ 


ویستحشن المّدح والذَّم لأنّه خَلّق في العبد فعلان وم يَستحسّن المَدحَ والذّم في 
اللون لأنّه خَلَنَ فيه فعل واحذ. 

مسألة: قد ذكرنا فیما شلف قسمة الأفعال إلى المُباشر, والحُتولّد. والمخترع. 

وأختلف الاش في المْتود. فذّهبت المُعتزلة إلى أنَّكلٌ ماود من فعل العبد 
يوقا ال سای لوعن مله الما ار تله من الم له ع تاش 

وذهب مُعِمّرٌ إلى أنه لا فعل للعبد إلا الإرادةء وما تحصل بعدها فهو من طبع 
المحل. 

وقال آخرون من المُعتزلة لا فعل للعبد الا الفکر. 

وقال النظامٌ لا فعل له إلا ما يوجدٌ فى محل قدرته وهو المّباشس وما یتجاوز 
محل القدرة فهو واقعٌ بطبع المَحل. 

ود مت الأشاغرة اليد أن الم لذ ايه م عله كمال ول كينها ماهو كيك 

والحَنٌ عندى المَذهبُ الأول. وید عيه ما دَلّلنا به فى المسألة الأولئ. فا 
نستحس المَدحَ على ما یم مو آفعالنا القع اذه کالكتابة والبنای لتحي اد 
على تعض أخر منها كالمل وهذا تما ذكرناه إستدلالاً على ضرورية هذا الاعتقاد لا 
علّية تفسه. ویبطل قول من قال بأد الفعل صادرٌ عَن طبع المَحل أنّهِ لو كان كذلك 
لام ولما اختلف» ولشازکت المتساویات فیه. والتوالی لها باطلة فَالمُقّدمٌ مثله. 

لا يُقال: الافعال الأختيارية جورٌ أن لا نع والمتولداثٌ ليست كذلك فلا 
تکون إختيارية. 

بيانه: أن بَعدَ حُصول السبب یج المُسَبَبء والواججبٌ لا یکون المقدور. 

لأنّا نقرل: سنا تعنی بقولنا المُتَولَدٌ مَقَدُورٌ أله يَجورُ أن لا بقع مع وجود 
السیشت» بل معا أله يجوز آن لا عل الت فلا تفع العتیت: 

لا یقال: لا دلالة فى الحُسن والقبح على کون المُتولد من فعل العبد. فان تم 
من ألفئ صبياً فى التار فأحترّق مع إن المُحرق هو الله تعالئ بواسطة النار. 


المنهج السادس: في العدل ا N ARE ESN‏ 


لأا نقول: الذَّمُ علی الالقاء مَع اللم بحصول الإحتراق» لا علی الاحراق. 

مسألة: بعش المتاخرين ظن التناقض في قولي أبي الحُسين التبصري وهما 
المّول بالإختيار. والقول الو زب عقب الفدو: والقاعی. وهذا ظَرٌ فاسد فان 
الوجوب هاهنا غيب مناف للمُدرة فإنَّ القادر مِْ حیت هو هو اما هو الذی يجوز آن 
َفْعَلَ وأنْ لاینعل ومذا لاینافی وجوت الفعل بشرط إنضمام إرادة أو شیء آخر من 
شرائط التأثیر. 

مسألة: قالت الأشاعرة ردأ على المُعتزلة أن تفع اللونَ بحسب قصدناء فان 
عند الخّلط لماء العَفْص والرّاج نکون فاعلین له وهذا باطل, فما ذکرتموه باطل. 

والتزم التغداديون وقوع اللون بالعبد. 

وأمّا البصريّون فقالو: إنَّ اللّوْنَ كامنٌ في أجزاء الاج فاذا إقترنَ بها ماءٌ 
العَفْص ظَهّرء والقول بالكمون ظهر بطلانه. 

وأجات محمود: بأد اللّونَ يَمَعُ عند الخَلط لا بسببه بل بسَبب مَزاجى ی العفص 
والرّاج. 

وفيه بَعض المَوة 2 غير أله تسلیم مالكلاه الاشاعرة. 


البتحتٌ الثالث: فى أله تعالی لا یَفقل القبیح, ولا یَخلْ بالواجبّ لأنَّ له 
صارفاً عن القبیح وداعياً إلى الحسن» وهو قادرٌ عليهما. 


آما وججود الصّارف فلأنّه عالمٌ بقبح القبیح مع غناه عَنه. وهذان يُوجبان عدم 


الس 
بیج 
وأما وجرد الذاعي فلا الحُسن كاف فى إرادة المُريد له إذا خلا عن جهات 
المفسلة. 


وأيضاً لو جار آن یفعل القبيح لجاز منه إظهار المُعجزة تقل نه الكدايوه وان 
و ا ن 1 . ۳ ۰ - 8 ۳ 
يريل رُسلاً دعون إلى أنواع الكفر من الشرككُ. وعبادة ابلیس. وكفر التعمة. 
وتحسين منم الوديعة. 


[۷1۰۰] 
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لاثقال لا يور أن تير الكفتجرة علی ود الد ين لاه تعالی فاد علی أذ 
يُعرّفنا صدق الرسّول. ولا طریق الا المُعجز فلو جوّزنا ظَهُوره على ید الکاذت 
لإنتفت المّدرةء وهو محال. 

لأا نقول: عَدَم تجویز هذا القَرض إن كان لِعَدم فُدرته تعالئ لزمكم الوقوع 
فيما فرتم منهء فلّه ليس إنتفاء إحدى المُدرّتين لاثبات الأخرئ أولئ مِنَ العکس. 
اذ كان لکونه تمان حکیماً لالش علی المُکلّفین فهو اعتراف بالمقصود. 

لا يقال: إِنّه تعالی کلف بالإيمان من عَلم منه عَدمّه وهو قَبِيسٌ لاهن ان لا 
لِعَرضٍ فهو عبت قبِيحٌ» ون كانَ لغرض عَائِدٍ إلبه فهو محال وان كان إلى المُكلف 
وکا ضرراً هو قبي وإِنْ كان نفعاً فهو معلومٌ العدم فلا يتحصلٌ من التكليف إلا 
الضرر وإِنْ کان غيرٌ الى غيره فهو قبي لأ نفع الغير بتكليف هذا قبِيحٌ. 

لأنّا نقول: التَفعٌ عايدٌ إلى المُكَلف وهو تعريضّه للتّواب. ومعنی ذلك بأن 
بَجِعلُه بحيث يتمكن من الؤصول إلى التفع. وهذا الرض قد خصل. 

مسألة: إرادة الَبيح قبيحة, ور إرادة الحسن قَبِيحٌ فلا تصدران من الله تعالئ. 
فالله تعالئ لا بريد القبائح ويَريدٌ الطاعة ولأنَ له داع داعياً إلى الطّاعات مِنْ حَيتُ أنه 
حَكيجٌ فله داع إلى الحَسّن. والطّاعاتٌ حَسَنَة وله صارفٌ عَن المعاصي لحکمته. 

ایضا: ولاگه تعالی آمز بالطاعة ونين عن الع وهما ستلزمان ارادة 
الطَاعة وكراهة المّعصية. ۱ 

وقول الأشعرية الأمرٌ يَدلُ على الطلب لا على الإرادة سخیف: 

ما أولاً: فلِعَدَم العلم بالرّايد''' علی الأرادة فى حقه تعالی. 

وأما ثانياً: فلأنَ الطلب لا بقل مع مغايرته للإرادة وانفكاكه ديا لان ری 
لقبیح ناقضٌ تعالئ الله عنه. ولأن السمع قد دل على ذلك. 

وأمّا الأشاعرة فقد جَوّزا على الله تعالئ إرادة القبائح, وكراهة الطاعة من 


(۱)( في خ۳: بالزيادة. 
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العاصی, وخ المَعصيةٌ منه, تعالی الله عن ذلك علوا کبیرا. 

7ب آگه فعل ما آراد له منه. 
ولأنّه حَكيمٌ فکیف يأمُر بالایمان للكافرء والأمرٌ بعث عليه وتقريبٌ منه مع أنّه 
کا 

وأحتَجّت الأشاعرة على مذهبهم بأنّه تعالئ فاعل لكل موجود علی ما 
مَضئء والقبائحٌ موجودة فهى من فعله بإرادته. 

وأيضاً: لو آراد الله تعالئ الطّاعة من الکافر لصار مغلوباً. والتالي باطلّ فالمُقدَم 
مثله. والشرطية ظاهرة لأنَّ المُريدين اذا تعارضا فالمغلُوب من لمع مُرادّه. 

ولأنَّه تعالی علم من الكافر أله لبون والحَكيمُ لا يريدٌ لما علم أله لا یکون. 
وللسمع لقوله تعالئ « ولو شاء ربك لجَعلَ الناش امه وَاحِدَّة 24 3 دول شاء ان 
لآتن من في الارض كلهم جمیمآ۰4 ول شنا لآتيناكلٌ تفي مُديهاه'"”, 
وغیر ذلك. 

والجَوابٌ عن الأول: لته مبنمه على الأصل الفاسد. وقدثبت بطلائه فیما 
مضی. 

وعَن الثانی: إِنّه تعالی اما لم يُوصف بالمَغلوبية مِنْ خیث أنه راد الایمان 
الاختياري من العّبد لا الاضطراری, وهذا لازم علیکم أيضاً فالّه أمرّ الکافر بالایمان 
مع آله لا يَقمٌ. 

وعن الثالث: لا تُسلّم أنَّ الحکیم لا ربد ما لا یکونْ اذاكانَ ممكنأء والایمان 
ممكنٌ من الكافر. والدلیل السمعی متأول. ولا منافاة بين قولنا وبين إثبات المشيئة لله 
تعالئ في خلق الإيمان والکف فإنّه تعالئ قادرٌ فلو أراد فبما أراد وقعٌ. 


(۱) هود: ۱۱۸. 
(۲) یونس: .۹٩‏ 


(۳) السحدة: ۱۳. 
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مسألة: لَمَّا ثبت أنَّه تعالی حکیم لا یفعل لا لنغرض وال لكان عابثاً. تعالی الله 
عنه. والأوائل نارعوا فى ذلك قالوا والا لكان ناقصأ لان کل من فعلّ الحَسن فهو 
يستفيدٌ صفة هي أله قد فَعَلَ ما هو حَسنْ به فى نفسه» وما هو أحسّن به من غیره وکل 

ا - CT‏ ۱ م 3 7 ا و - - ۱۱ 

ثم إنهم قالوا: أنه تعالئ عالم بكمالات المُمكنات فهو يُرقعها على تلك 
الكمالات لا بأنْ بوجد الأشياء ناقصة ثم يُكَمّلَها بعد ذلك بل بخلقه مُشتاقاً إلى 
كماله اللائق به لا بأستیناف تدبین والعَرضُ هو إستيناف ذلك التّدبیر فى الكمال 
بالمّصد الثانى. والأشاعرة أخذوا هذا الدّليل من الأوائل وحَرّفوه فُنفوا بسَببه العَرضَ 
العلل الغائية بأسرها من الاعتبان وأبطلوا عِلمّ منافع الأعضاء والطب وغيرها من 
العلوم. وهذا تقص عظیم فى حَمَه تعالی. 

والجَواثٌ عما قاله الاوائل: المَنم من كونٍ کل فاعل مُستفيداء علی أن الدلیل 
المَبنى على الخسن والقبح خطابی لا برهانی. 

واشتخدقت اناع كجدين ارت 

آحداهما: إِنَّ المَرَض إِنْكانَ قدیماً آزم قِدَّم الفِعلّ ذي العرض. وان كان مُحدثا 
فان كان مُحدٍئّه الله تعالی تسلسلء وان کان غَيره فهر باطل بما مر مِنْ أنّه تعالی فاعل 
E‏ 

وثانيتهما: إن امرض ممكنٌ ففعله بتوسط الفِعل عَبتٌ. 

والجوات عو ارلا ار دت ال هه فان ولا تيل 
لانقطاع الأغراض. أو تقول أنّه مُحدِتٌ مِنَ العبد. وأصلهم فاسد. 

وعَن الثانى: أنَّ عض الأغراض يَستحيلٌ وجودٌها مِنْ المَعل والمُشْتحیل عبر 


مقدور. 
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التحث الرابع: فى التكليف 

وهوّ عبارة عن بَعث مَنْ یج طاعته على ما فيه مَشقة على جهة الابتداء 
برط الاعلام فإرادة الوّالد الوّاجبٌ الطّاعة اللا مِنَ الولد ليس تكليفاً لسبق إرادة 
الله تعالی وهو حَسِنٌ لأنّه فِعْلهُ تعالی. وَوجْجه حُسنه التعريض للثواب الذي لا يُمكن 
الإبتداء به. وإِنَّما لم يُمكن الابتداء بالواب لاه يتضمن التعظيم وهو لا حن 
الابتداء به. 

فإ فیل: لائسلّم أن التفضيل بالتعظیم قَبِيحٌ مَمن یستحیل عليه التفع والضّرر. 

سلمناء لكنّ إستحقاق التعظیم لا توق علئ الأفعال التاقة فإِنَّ التلفظ 
بالشّهادة أسهل من الجهاد مَع إِنَّ التفع المُْتَحَنْ به اعظم ولا التكليف دايرٌ بين 
كونه مؤدياً إلى النفع والی الضرر. وجَلتٍ النفع ليس بضروري ودفْم الضرر ضروري. 
فُدفع الصرر آکد مِنْ جلب التفع. لكنّ بحصول التكليف يَحصل التفع والضّرر, ویعدم 
التكليف يَندفمٌ الضّرر وّیفوت التفع» وكلّما كان كذلك كان قبيحاً. ولا الک بخلقه 
وأرادّته فلا تکلیف. ولأنَّ مَعلومٌ الؤجود واجبٌ ومعلومٌ العدم مُمتنعٌّ فلا تکلیف. 
ولان الداعيين إن استّويا فلا ترجیح. قلا إمكانَ» فلا تکلیف. وإِنْ وجب أحدٌ الطرفين 
فلا تكليمٌ. ولان التكليف حال وقوع الفِعل تحصيلٌ الحاصل. ومَبِلّه لا قدرة لأنَّه لا 
معنی لکونه فاعلاً إلا صول المَقدُور عن المُدرة» ویستحیل أن يكو فاعلاً في 
الحال لفعل لا یوج في الحال فلم يَكُنْ في الحال مأموراً بشيء. بل يكونُ ذلك 
اعلاماً بصيرورته مأموراً فى المُستقبل. ولا القائدة يستحيلٌ عودها إليه تعالی أوإلى 
المُكلف لأنّها إن كانت ضرراً فهو قبِيحٌ وإ كانت نفعاًفلیش في الخال لاه في الخال 
یتأذی ولا في ثانية لأنّه ممكنّ مِنْ غير التكليف فهو عبت ولأنَّ التكليفٌ على ما 
کم يجري تجری لا القبر في البحر كم تكليه باوج یبه عليه. لاک اند 
التكليف وهو الثواب يجري مجری الأجرة فكي يحي منه تعالى فعلها مخ عبر رضاه؟ 

والجَّوابٌ: إن التعظيم والإجلال من غير مَسبوفية الإستحقاق قَبِيحٌ عقلاً سواءً 
صدر ممن ينتفع و يتضررٌ أو ممن يستحيل عليه ذلك وما ذكروه من المثال فَغيرٌ 
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مه لان الثواب لا یَستحق بسبب الجهاد من غير الشّهادة. فادْنُ المّوجت 
للإستحقاق نما هو المَجِمُوع ولا شك في أن الثواب الحاصل م مِن المَجِمُوع آزید مِنْ 
ثواب الأجزاء والضرر الحَاصلٌ من التكليف قلیل جدا بالنسبة إلى تركه. والتَفعٌ 
الخاصل به أعظم من تعب التکلیف بکثی فده لب منتفب بالاطلاق. ول 
الأفعال بأسرها مر خلق اة تعالی وارادته علی ما بقن فیما سلف. و التکلیف. 
وقد بيّنا فیما سلف أنْالعلم بالوقوع تب للوقوع الذي هو تبح للقّدرة والاختبار فلا 
یثر فى منعهماء نعم اله يجب المعلوم وجوبا لاحقا. 

وأجاب بَعضهم: بأنّه تعالی يَعلمُ الرَقرّع وَیعلم المّدرة للمُكلّف علیه فليس 
إخراجه عن القّدرة بسبب تعلق الیلم بالوّقوع بأولی من تبوت المُدرة له» لتعلتي الیلم 
بها. 

لا بٌقال: فیکونْ العَبدُ متمکناً من أن بجعل علم الله تعالی عَيرٌ علم على تقدیر 
وقوع مُخالف الیلم منه. ۱ 

لأنّا نقول: نمض ماذ کرتموه فى حَقّه تعالی فاّه عالمٌ بأحد طرفي ی الفعل مَم 
قدرته على الآخر 

وطرينٌ الجواب فيهما: أنَّ فرض عدم طرف المَعلُوم مَع وضع" الهلم مرو 
للمحال. لألّه بترك مَنزلة وضع عدم الطرف مَع الحُكم بإمكان وجودی والتَرجيّح لا 
بُخرِجٌ المُكلّف عن القدرة كما أسلفناه. والتكليف ا أن يتقع حالة وقوع الفعل أو 
قبله لا على تقدیر أن يُوجَد الفِعل موجودا أو معدوماً. والفائدة تَفعٌ المُكّلف 
ویستحیل وجودها من دون التکلیف. والمرق بين التكليف والالقاء في البحر ظاهرٌ 
SS‏ لیر له لاقو 
فى إستحقاق التعظيم والتواب أما التكليف اه طلبٌ لمَكارم الأخلاق التي يَستحق 
بها المد والتعظيم. ولتت إلجاءً إلى الفعل» وفارق الثوات الأجدة دنب ی 


(۱) في خ۲: وصف. 
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مُستحقِرةٌ بالنسبة إلى التَواب المُمَارَنٍ للتعظيم والإمجلال. فتوففت الأجرة على 
المُراضاة بخلافه. 

مسألة: التكليف واجبٌ والا زم إغراء الله بالقبيح» والتالي باطلٌ لشبحه 
فالخقدم مثله. 

بیان الشرطية: ان الله تعالی خَلقّ المُكلّف وجعل له ميلاً إل القبیح ونفوراً عن 
الحسنء فلو لم يُكلّفه بان يُقرر في عَقله وجوب الواجب وقُبح القبيخ وإلّا لزم 
الإغراء. 

وخالمٌ الأشعرية فى ذلك ولَهُّم اعتراضات ومُعارضات. 

منها: أنَّ هذا مین على الحُسن الشّبح وقد سلف. 

منها: أنَّ الاغراء غيرٌ لازم لاد العَاقل يَعلمٌ أن العْمَلاءَ یمدحون على فعل 
الحسن ویَذمَوّن على فعل 3 فكانَ مذان العلمانٌ باعنيّن للمُكلّف على فعل 
الواجب وترك القبيح» وان لم يتحصلٌ التكليف. 

ومنها: أنه التكليف إن توقف على العلم بالقبح والؤجوب مع أله لا بحصل 
الا بالتكليف آزم الدُور. وان لم يتوقف مع أن الهلم بهما من مجملة كمال الققل, لزع 
تکلیف مِنْ ليس بعاقل. 

وفيا أن یلید قفا متفه العکلت وا تکیت عرزت ال كلت 
ومعرفة المُكلف لبد لها من مان مِنْ جملة رّمان كمال العقل. ففی ذلك الرّمان لا 
يكونٌ مكلفاً مع أنه مايل إلئ البح ونافرٌ عن الواجب. فکُما جار في وقت جار في کل 
وقت. 

والجَّوابُ عن الأول: إلّه وقد مضی الببحثُ فى إثبات الحُسن والقبح. 

وعن الثانی: أن أكتر العقلاه: هلون لدم ويستّحمَرُون المَدح فى قضاء 
أوطارهم. فلابْد من باعث آخر هو التکلیف. 

وعن القَالث: المنعٌ من أنَّ الیلم بالمُبح والؤجوب لا تحصل الا بالتکلیف. 

وعَن الرابع: أن المُراد من التكليف هو البَعثُ على ما يشقٌء والعْالِمُ ببح 
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القبيح ووجوب الوأجب قبل علمه بالمُكلف وُجد له باعثٌ وهو نفش العلم. وقد 
یل ماُنا اه عاف 

مال لا بخ وروت کلف الم من دون الام خت اون 
على تحصیل الثواب. وعدم إختياره للتفع لا وجتٍ فبحه. ولان امرض بالتّکلیف 

ون تتمكنٌ به المکلف منّ الؤصول إلى إستحقاق التّواب. وهذا قد حصل في 

الخال فإنَّه مُتمكنّ. ووصّول اللواب غرش آخر لکنه مشروط با کتسابه ولیس بغرض 
کی في الخال. 

والبغدادیون قالوا: تکلیف الکافر فيه مَصلحة للمؤمن. 

لا يُقال: كيف يَحْسَنٌ نفع الغیر بضرر آخر. 

لأنّا نقول: ليس تکلیف الکافر ضرراً له. والضررٌ خصل من قبله فإذَنْ لا عبت 

قال بعص الاشعرية الزاماً على المُعتزلة: لو مات الصبیع قبل بلوغه وقال. يا الله 
لم لا لفتنی فاصل إلى ثواب المزمن, لكان الجَوابُ: لأني لو كفتك لکفرت. فلا 
عَلمتٌ هذا مت قبل التكليف. فیقول الکافه با يا الله لِم لا متّنی کالطفل فيَنقطمٌ حجة 
الله. 

ومذا غیرصحیح. دبل جواث الطفل أن يقال: تكليفك كان فيه مَفسدء عض 
المُكلفين وذلك وجه فبح» وتکلیف الافر ليس كذلك. أونيقول التکلیف فضا ولا 
بجت على المُتفضل التفضل . 

مسألة: متَعلقٌ التكليف علیٌ وظَنٌ و 

اليل منه قلى تحش. كالتكليف یک ما يتوق علیهالسمغ كإثبات 
الصانع. وسمعیع محص كاليلم بوجوب الواجبات المعية» ویح القبائح السمعية. 
SEE EL Oy Oa ao,‏ 
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ومنه عَفلك وسمعرت كالعلةٌ بالو حدانية. 


۱۱ 
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والظَنٌ سمعیع محص کالظن بجهة القبلة عند الإشتباه. 

والقمل عقلی کرد الوديعة؛ ومع كالصلاة. 

ا عمط تفن الفكلق كرت غالا قات الاشال ا كلت ا لا 
EY EIS NS Ee‏ امش 
ومعهما يبح التکلیف. وأنْ يكونّ قادراً على الإيصال لذلك أبضاً. وأنْ لا يَصحٌ عليه 
فعل الّبیح والاخلال بالواجب. ولا لجاز منه إيصال عض من الثواب. 

وط :فى الل المکلت به أن بكرن ممكناء :وان یکون متا يسحن به 
التواب كالواجب والمندذوب وترك المبيْح. 

ويشترطٌ فى المُكلّف أن يكونّ قادراً علئ ما کلف ب مُمیزاً بِينّهِ وبِينَ ما م 
يُكلفُه. مُتمكناً من الآلة المُحتاج اليهاء ومتمکناً من الهلم بما يحتاحٌ إليه. 

ويشترط فى التكليفٌ أن لا یکون مَفسد: لأحدٍ مَنَ المُكلمّين. وأنْ یکون 
مقدماً على الفعل بزمانٍ يُمكنٌ المكلف أن ينظرٌ فيعلّم ما تَعبّد به على الوجه الذي 
تعبد به. وهذا بُدخل تحت ما سَلف. 

قاعدة: إذا عَلِمَ الحکیم من أحد المَعلِين المتضادّین إِلّه اذا کلف به آأطاع 
المُكلّف. وإِنْ لفه بالآخر عصی. وقَّدرٌ الاستحقاقٌ فيهما واحد. جمهُور المُعتزلة 
على أنّه لا يُحَسنٌ منه التکلیف بما عَلم فيه القصيان لاد غُرمَهٌ بالتكليف هو 
التعريض بذلك القَّدرٌ من الثواب. وهو یعلم إِنّه لاتحصلٌ فيه بل فى غَيره. فلو كلّفه ما 
EE O ES‏ ای 

قال قاضي القّضاة: وينبنى علئ هذه القاعدة مسائلٌ اختلف فيها اليخان. 

الفرع الأول: إذا علم الله تعالئ أنه إذا زادَ شهوة المُكلف فإنّهِ تعصى. وان لم 
بزدها لم يَعصٍ. قال أبو علّي لايُحسِنٌ زيادته. وخالله أبوهاشم. وأحتح أبو على بأن 
الزيادة تکون مفسدة لأنَّ المَعصية توجد عندها. 

حُجة أبي هاشم: أنَّ فى ذلك زيادة مَسَقَّة وفيها تَعريضٌ للثواب الزايد. 

الثاني: تبقية ابلیس وتمكيئه مِنَ الرّسوسة. ان عَلِم الله تعالئ من العَبد 
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المّعصية. وإن لم تحصل الوّسوّسة لَمْ يقبح التمكين مِنَ الرسوسة. ود عَلِمَ أنَّ بها 
تحصل المّعصية. 

وإذا إنتفت الوّسوسة إنتفت المّعصية قبح منه تعالی ذلك. وخالف فى ذلك 

الفرع الثالث: تبقية الكّافر المَعلومٌ منه الایمان وإستحقاقٍ الثواب أوجبها أبو 
على خلافاً لأبى هاشم. 

أحتجٌ أبو على بأنَّ تبقيته لطف فتجب. 

حُجة أبى هاشم: أنَّ التبقية تمکین ولیش بلطفی. فحشن أن لا يفعل. 

قال قاضى المُضاة: وأتَفقا معا على أنَّ تبقية المؤمن المَعلُوم منه الكفر خسن 
لأنَّ التكليف فى المُستقبل تعریش للتّواب الزايد فيكونٌ كالتكليفٌ المُبتداء المَعلُوم 
منه الكفر. وللفارق أن يقول التكليف المُبتداء لم بَحصل منه العَرضُ الذى هو 
ریش فكانَ حَسَناً بخلافب هذا. 

الفرعٌ الرابع: المؤمنٌ المٌاسق المُستحّق للعقاب إذا عَلم الله تعالی أنه لا يتربُ. 
هل يَحسنٌ تبقيته وتکلیه ون عَلم منه الكفر؟ 

قال قومٌ نع وهو عندي ضعیف لِمَا بَيّناه لائه لا بخرخ بفسقه عن إستحقاق 
الثواب على ما یأتی. 

الفرع الخّامس: المؤمن اذا عَم الله تعالئ أنه يف وَيتوبُ بعد فسقه 
حَسُنت تَبقيتهُ إجماعاًء أما اذا عَلِمَ منه أنه يموت على فسیّه. فال محمودٌ يجب 
إخترامه. 

وم عندي باطل. وهذا مبنى على الوّعيد وسيأتي البحث فيه. 


ز۳ 
البحث الخامس: فى اللطف. 
وهر ما أفاد المُكلّفٌ هيبة مُفرطة إلى الطاعة. ومَبَجدة عن المَعصيةء ولم يكن 
له حظ فى التمكين. ولج يَبلّعْ به الهَيئة إلى الإلجاء فآلالة لبس لطا لأن لها حظا في 
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التمكين, والالجاء يُنافي التكليف بخلاف اللطف. 

وذهبت المُعتزلة إلى أنَّه واجت الا ما يُحكئ عَن بشر بن المُعتمر 
ي عنه الوجوت. وخالفٌ فى ذلك جماعة الأشاعرة. 
اکن 

بیان السصغری: إن الط معناه لیس الا ما بكرن المکلّف معه آقرب الى 
الطَاعة وأبعد إلى المَعصية اللذین تعلقت ارادة المُكلّف بهما. 

وأمّا الكبرئ: فظاهرة فان العْقلاء متی علموا إرادة شخص لفعل من آخر. 
وعلموا أن ذلك الآخر لا بفعله الا بفعل یفعله المرید مَنْ غير مَشقة فمتی لم یفعل 
خکمابائه قد تقض غرضه. 

لا يُمال: اللطف ما أن يترقف عليه الفِعلٌ أو لاء فان لِم يتوق جار التكليف 
بدونه. إن توقف كان له حَظٌ في التمكين ويصيرٌ كالقدرة» ولیّ البح فيه. ولان 


1  )۱( 


قدیماه نم 


وجه الجوب عير کاب في الوجوب ما لم ينتف وجه القبخ فلِم لا یجوژ وجود وجه 
من وجوه المبح فیه. 
لأا نفرل: اللطف يتوقف عليه الفهل لا الیعل لا یت الا بالداعى. والداعی 
مترقف عليه. ويفارق القدرة بأنَّ المُدرة يتوقف عليه إمكان الفعل لا تفسه. 
وأمّا وجره البح فهى محصورة لأننًا كلّمنا بمعرفتها لا جتنابها ولیست بأسرها 
ثابتة. 
احتح المُخالف بوجوو: 
الاول: لو وَجبَ اللطف لوَجِبَ أن يفعَل فى كل مكلفب مِنَ الألطاف ما یقَم 
(۱) هو أبو سهل؛ بشر بن الجعتمر الهلالى. ومن المحتمل انه ولد بالكوفة» غير أن مکان وسنة ولادته غير 
معروفين يقيناً. قدم بشر بغداد وفيها سجنه هارون الرشيد فترة طويلة لاه كان يقف بجانب العلویین؛ وكان 
في زمانه ممثلاً لمدرسة المعتزلة في بغداد. ولقد خالف تعاليم المعتزلة فى ست شاط كما يقول 


الشهرستانى» وصل قمة مجده فى عصر المأمون. توفى ستة ۲۱۰ ه. 
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ف الایمان والطَاعة وذلك یقتضی عدم الکفر والعصیان. 

الثاني: إن الف إِنْ لم يقتضي رُجحان الفعل فلا قائدة فيه. ون اقتضی 
رُجحاناً غَيرٌ مانع من النقيض فکذلك. لجواز وجود الطّرف المرجوح معه فلا أولويّة. 
وان ای تا انعا كان ا مات یی 

الثالث: أن آبا لهب لَمْ بقع منه الإيمانء فإمًا أن يكونّ لِعَدم النُطف فى حقه. 
وذلك إخلال فيه بالواجب. وأما أن يكون مع وجود اللُطف. وذلك باطل لا اللطف 
هو الذى بَحصل مّعه الطاعة. 

الرابعٌ: أن الحاكم هو الله تعالئ فلا يَجِبُ عليه شىء لاه لا حاكم دوقه. 

الخامس: أنَّ الداعية المُقربة ممكنة لله تعالی فجارٌ خَلمّها ابتداءً من دون 
الفعل الذي هو الُطف. 

والجوابٌ عن الأول: أَنْ اللطف ليس لطفاً بذاته بحيثٌ يتساوئ مقتضاه بل 
النُطف إِنَّما يكونٌ لطفاً لقرائن يَقترنٌ به من أحوال المُكَلف وغیرهاء فان كان مائلاً إلى 
الدّين كان الفِعلُ لطفاً له. وإِنْ كان نافراً لم يكن المع لطفاً ل ولاجل ذلك إختلفت 
الألطاف كالعبادات الشرعية في الأوقات. واختلفت شرائع الأنبياء. 

وعَن الثاني: أن الط لیس مما يَمَعٌ الفِعلُ عنده قطعاً بل یِکونْ آولي بالوفوع. 

وعَنْ الثَالث: ما أجبنا به عَن الأول فان اللّطف إذا خصل ولَمْ بحصّل معه 
الفعل لآ یدل على كونه غير لطفبء بل نما لَم تحصل الیعل لوجود معارض هو أقوئ 
منه عند الفعل ۲ 

وغن الرابع: الوجوب لائعني به هاهنا الو جوب الشّرعي بل کون الفعل بخیث 
علق لت اقا بت تسس 

مسألة: الط إِنْ كان م فعله تعالی كان واجباً عليه أن بفعله لما مق وان کان 
مر فعل المُكلّف وّجب على الله تعالی أن يُعَدّفه إيا وأنْ بُکلفه به. ون کان مِنْ فعل 


(۱) في خ۳: العبد. 
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غیرهما لم يَجُز من الله تعالى أن يكلف القبد بما يتوق على ذلك إلا اذا عَم أن 
ذلك العَيرٌ تتفعله لا محالةء وهذه الأحكامٌ ظاهرة. 


البتحتٌ السادس: في الألم 

قد مر التبحتُ عن ماهيته وعَن كثيرمِنْ أحكامه. وأعلم الآن إِنّه على قسمين: 
و2 

فالقبیخ ما يصدرٌ عتا والعوض علینا. 
والحَسنٌ قد يَقَعٌ مِنَا علی وجه الاباحة كالذبح للأكل» وعلی وجه الدب كالذبح 
للأضجية» وعلئ وجه الوؤجوب کذبح المَندُور والهوضٌ عليه تعالی في هذه. 

وقد ی منه تعالی إمّا على بجهة الإستحقاق کالعقاب. أو على جهة الابتداء 
كآلام الذنيا غير المُستحقة. 

وأختلف الناش هاهنا: 

قَقالث التنوية: ی جمیعٌ الآلام. 

وقالتُ المُجبّرة: بُحشنها آجمم. 

وفصلٌ آخرون: مالك البکريق والتناسخية إِنَّه لا بحسن الا المُستّحق وما 
عَداه فهو فبیخ. 

وأهلٌ العدل قالوا: ألّه يَحسَنٌ منه فعل الألم المُستّحق وفعلل المبتداء إذا کان 
ذلك الألَهُ تصلحة لا تحصل من دونه وهو اللُطف. لا للمُتألم أو لِعّيره برط أن 
بكونَ فى مُقابله عوض يزيد عَن الألم بِحَيث لو أظهر اليوض لأختاره المتألم. 

وهذا عندي هو الحَقٌ. أمّا خسته بهذه القَيود فلا تشك فيه. وأما قبح ما عَداها 
فلأنّه يتتضمنٌ الصرر الخَالى عَن التفع. 

مسألة: ذهب أبو على إلى أنَّ الألم لا يبُح الا لکونه ظلماً فقط. وّشرط بَعضُهم 
في فبح الظلم عِلمٌ الظالم بكونه ظُّلماً وتمكنه مِن ذلك وق قاضى المُضاة هذا 
القول عَنْ أبى هاشم. ۱ 
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قال القاضي: لا شك فى 5 قبح الظّلم ممّن ذکرنا لآ أله لا یستح به ال لا 
إستحقاق لدم مشروط بتمکن الفّاعل من الاحتراز عنه لکونه ظلما. 

قال أبو هاشم: وقد يَقبّح الألم لكونه عبثاً کمن يستأجرٌ غيره بنزح ماء القُرات 
ويَقلبّه فيها مِنْ عير غرض. فالظلم منتفب لوجود العِرّض والمبحُ حاصلٌ لحصوّل 
ال وكذ للك قن خلصن غ مِنَ الغّرق بشرط کسر يده ولا غرض له في ذلك. 

قال أبو على: علّة البح هاهنا الظّلم فإنَّ المستأجر ظلم نفسه من حيتٌ اگه 
أدخل عليه غمّاً بسبب إخراج الأجرة» وظَلمَ المُوجر من بت منّعه من منافعه 
والمُخلْصُ ظلم نقسه مِنْ یت منم نفسه من الشّكر. 

مسألة: تقل قاضي المُضاة عَن أبي هَاشم أنَّ لالم یب لكونه ضرراً واذا صل 
فيه تفع أو دَفعٌ ضرر خرَج من كونه ضررا فالبَايعٌ ثوبه به بشمن المثل لا يقال إِنَّه أضرٌ 
بنفسه. والمُّعَاقبُ ليس بمتضرر لتَعجيله اللّذة في الدّنيا. 

وألزمه قاضي المُضاة بالتاجر یتحمل المّشاق لرجاء الربخ من عير ربح» وهو 

لا یقال: أنّه ليس فى خال المشقة. 

لأا نول: ينبغى إعنبارٌ الشرور فإِنُ كان موفياً على المّضرّة مس ولا فلا 

مسألة: الألم الذي يَفعلّه الله تعالی لاد وان یکون حسناً لما تقدم. ووجة 
حُسنه في عير المُكلفٌ كونه لطفاً لُكل آخر مَع العرّض الزاید. إذ لا وجه 
لاستحقاقه فی شي الشبی. ولا مک أذ مال إل بخن الدقم الضرر لأ ار 
العذاتوع إن كان يق فعله و شر قاد علن أذ لا یفعله من دون هذا للم بن منه 
فعلّه. ولا ابتداء الضّرر بالصّبي بكونٌ ظُلماء فلو آلمه لأجل دَفع الضرر لصّار التقديرٌ 
آله ظَلمّه لاله دقع ظلمّه. وان كان مِنْ غير فعله فهو تعالئ قادرٌ علئ مَنع الم ین 
الظّلم مِنْ دون هذا الضرر. 

لا بُقال: لم لا مرش الطفل حَتى يصيدٌ لطفاً للظّالم قيمتنع مِنْ ظُلمِه بالإيلام؟ 

لا نقول: لا بحسن صَررٌ الطفل لتفع القَير. 
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وأمًا المُكلفُ فان كانَ مُستحقاً للعقاب جار لله تعالی أن يؤلمه مُعاقبة کمرض 
الکافر. 

ومن منه قاضی الفَضاة وقال: المرش محنة في خقه لا عُقوبف ولا يَجُورُ آن 
يؤلمه لدّفع الصرر عنه كما قلنا أولاً. 

قيل: ولا يجورٌ أن تؤلمة لتسقط عَنه عص عقابه لا المُستحق لا يَصِيرٌ 
مستوفئ بتعجيل ذلك المّد فلو أراد سُقوط الباقي لأسقطه بالعَفو. فأمًا القْصذ إلى 
أن يُسقِط ذلك من دونٍ عفو بل بتعجيل ذلك البتعض. لَمْ يَصح لاه يتقصدٌ إلى أنْ 
بسقط ما سموطه متفضّل به مِنْ دون أنْ کون متفضَّادٌ وذلك قَصدٌ فاسد. 

وعندي في هذا توقف وان لم يَكنْ مُستحقاً للعقاب لم ین بحشن منه الایلام 
إلا للنفع. وذلك النفعٌ تارة يكون عوضاًء وتارة يكون لطفاً للمتألم» وتارة يكونٌ هما 
معا 

تَذنيبٌ: قال أبو علی: الألمُ الصادر عَنه تعالی إذا لم يكن عقاباً یکون حَسناً 
لفق كان لب زرا فد 

وقال أبو هاشم: جهة حُسيه الموض. وکونه لطفاً أما للمتألم أو لغیر 

وقال آخرون: کونه لطفاً كاف فى الحُسن إِنْ كان للمتألم. 

احتح أبو هاشم: بأد النفع ممكنٌ مِنْ دون الألم» فتوسط الألم عبث. 

قال أبو علی: التَفعٌ المُستّحَق مغايرٌ للمتفضل به فللأولٌ مَزيةٌ فحَسنٌ الألم 
لتلك المّزية. e‏ هو مشفة لابد فيها مِنَ الثواب 
تقال الجلطر ف ف فيبقى الألم خالياً عن نفع يُقابه 

ays I ۳۳‏ مابلا له 
وللالم ذ فحَسّن الألمُ مِنْ دون اليوض 

yT‏ وجود لذة تقوم مَقام الألم فى كونها لطفاً 
للمکلفین هَل يَحْسَنُ منه تعالی فعل الألم دل اللذّة؟ ۱ 

جوّزه آبو هاشم لأ الألم یَخرج بکونه لطفاً عن کوئه ظلماً وتَصیر کالنفعة. 


]۱۱/۲۱۰[ 
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وبعض المَشايخ مَنع منه وهو الأولئ. لأنَّ الألم نما َحشن باعتبار الأطف. 
والِوضٌ اذالم يكن لهما طريقٌ إلا هر ما مع وجود طريتي غيرٌ مؤْدٍ إلى ضرر ویکون 
محصلاً لللطنب فهو آولی. وَلمْ يَجُز عل الألم. 


التحث السابع: فى العوض 

وهو تفع المُستحقٌ الخالي من تعظيم وإجلال. 

وبقيد الإستحقاق يخرجٌ المُتفضل به؛ وبقيد ال تخر : رح الثواب. وهو امّا أن 
يكون علينا أو عليه تعالی والأول يكونُ مساوياً للالی والثانى يكونٌُ أ زيد منه. وهو 
واجبٌ خلافاً للأشاعرة والَا لكان الألمٌ قبيحاً. وكذلك الألمُ الذي أباحه الله تعالی أو 

وإختلقُوا فيما تصدّر عن غير الغاقل» فذَهَّب بعضهم إلى أن الوص عليه 
تعالئ لاه مکنّه وجعل فيه ميلاً إلى ذلك مع إمكان ألا يجَعلّه کذلك. ولَمْ يتجعل له 
عمّلاً يَصدَّه عَن ذلك ولا جَعلَ زاجراً جره فيكون العَوَّضُ عليه قطعاً. 

وذهت مَنْ لا تحصیل له إلى أن الوص يستّحقٌ على المؤلم. 

وآخرون قالوا إنّه لا عوض على ذلك. 

وقاضی المُضاة ذهب إلى أنَّ الموض على المؤلم الا أن يُلجبه الله تعالی إليه 
الخو ویتهه تحت الیرض لاله تعالی ام يبعت ك السباع على المَضار ولا ألجاءها 
0 ای وی ود ی ودوج 
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منا ما ال ۳ م ذلك. 
مسألة: الوص المُستّحن عَليه تعالئ, قال أبو على بدّوامه لاله لو كان مُنقطعاً 

للزم اليوش بإنقطاعه لحصول الم بالإنقطاع فيدومٌ الاستحقاق ولأنّه لو إستحقه 

مُنقطعاً لأمكن إيصاله إليه دَفعةً واحدة. ومثل هذا لا يَختارٌ المولم لأجله الألم. 


المنهج السادس: في العدل OA‏ اسه لوم لوط د ۱6 


والوّجهانٌ عندى ضعیفان: 
ما الأول: فلأنّه لا يَدلُ على الإستحقاق دائماً بل يدل علئ لرُّوم إدامته لأنَّ 
إنقطاعه یوج حصول مثله. 
وأمًا الّانی: قضعیف لأنَّ الوص الما يجب فعلّه على وجه برغ فيه المتألی 
اكات یه فى ر و اا عاك ات 
وقال ابر ماشم بانقطاعه لاله قد يُستحسن الألم مَع العِرّض الرّايد المُنقّطع. 
ل مسألة: المزش المُسنّحن على الظالم بَجث على الله تعالی استیفاء؛ للمظلوم 
ْ لاه قادڙ عل ذلك وهو متمكنٌ منه مع سنه بخیث یم الفلا ء مَنْ لم یفعل ذلك 
۱ شاهداً. فلولا عِلِمُّهُم بوجوب الإنتصاف ولا لما ی الذم. 
۳ مسأله: قال آبو هاشم» وأبو القَاسم الكعبى يَجورٌ أنْ بُمکن الله تعالی الظالح من 
..."الم ون لم يكن له عوض في الخال. 
قال أبو القاسم: ويجورٌ خروجه من الذّنيا من غير تحصیل عوض. ومنعه أبو 
خاش 
ومنع السید المُرتضئ من ذلك وأوجب العِوض في الخال. 
فال كلك الاك نكرو اذ E‏ مراک کی 
قال اليد الكرتض: والتبقيةٌ تقض[ :فل يتلق بها الانتضافك: 


التحث الثامن: فى الآجال 

الأجل لوقت N‏ هو الحَادثٌ الذی جيل علماً لحُدوث غيره. وأجل 
الحَيوان هو الق الذى عَلم الله تعالئ له يُقتل فيه. 

وإختلفوا فى المَفتول. فقال آبو الهُذّيل إِنّه لولم يُقتل كان يموت قطعاء وهو 
تنقول عَن الحُجيّرة. 

وقال البَغدادبّون أنّه كان يَعيشٌ قطعاً. 


وذهبَ البصريون إلى أله جور الأمران. 
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أحتح أبو الهُذّيل بأنه لو جاز أن یعیش لكان القاتل قد قَطّمَّ أجلّه. بمعنی تله 
قبل الوّقت الذي عَلِم الله فيه أله يموت والتالي باطل لا خلاف معلّوم الله تعالى 
مَمتنم فالمُمقدم مثله. ۱ 

ومذا عندي ضعیف لأنَّ فطع الأجل إِنّما كود و عم الله تعالی بقاء خباته 
أا مَعَ جلمه بالقتل فلائسلّم إِنّه كود قاطعاً للأجل. 

لايُمَالُ: أله فتله قبل الوّقت الذي علم أله يَعيشٌ إليه. وذلك الوّقتُ هو الأجل. 

لأنّا تقول: أنّه أجل تقديري لا مطلقاًء بل على تقدیر عَدم القتل. 

وأحتخ القاطعون بالحياة بأد الإنسان قد یقتل جماعة كثيرة يَعلمُ بمجری 
العَادة بعدم موتهم فى وقت واحد. ولأنَّ القَاتل حينئذٍ لا يكونٌ ظالماً لأنّه يتحصلٌ ما 
لابدَ مِنْ حصوله. ولألّه كانَ مُحسناً بذبح الشاة فلا غرامة. 

والجَوابٌ عَن الأول: المنعٌ من إمتناع موتهم والعادة تقضی بموت جماعة 
كثيرة بسبب كالفّرق والحرق. ولأنا نُجوّز عَليهم الخباة والمّوت فلا یرد ما ذكرتم. 

وعَنْ الثاني أن الظّلمَ ما توجه من خی تجویزنا لحياته مَع غلبة ظننا به 
فان الحيوانَ التلیم يعيش فى غالب الأوقات, ولا الظّلمَ حاصل لأنَّه آو مات من 
اه مه تا ری كان زان اش لا بْیدُ على الالم. وکذا 
القول فى ذبح الشاة. 

وأحتّح المُجوزون بقوله تعالئ «وَلکُم في القصاص حَیاءٌ4 ۲ 

لا يُقال: فيتقطعٌ ببقائه لو لَمْ یُفتل. 


3 ۳2۸ 


لأا تقو لاله ات شیاه مر فلا کون غامة: 


بح التاسع: في الأرزاق والأسعار. 
حَدَ العَدليّة الرزق بألّه ما صح الإنتفاع به ولَمْ يكن لأحدٍ منم المُنتفعٌ منه. 


۱۷٩ البقرة:‎ )۱( 


0 


المنهج السادس: في العدل ا ال و ا لع ا ۱۲۱۲ 


والمُجبّرة قالوا: اه ما أكلّ. ويَتفرعٌ على هذا الحَرام عند المُجِبّرة أنّه رزق 
وخَالفٌ فيه العدليّة مُستّدلين بقوله تعالئ «وأْنْفِقُوا ما رَرْقْنَاكُهْه'' أمرٌ بالإنفاق. 
والحرامٌ لا يأمرٌ الله بانفاقه قلیش برزقي. 

والإعتراض من وجهین: 

الأول: ليش صيغة (ما) للعُمومٌ فى معرض الخبر. 

الثاني: تجوز تخصيصٌ العَام بما ذ کرتم. 

مسألة: مَنَعَ الصُوفية من طلب الرزق. لأنَّ الحلال قد اختلط بالخرام بِحَيثُ لا 

ولأنَّ فيه مُساعَدة للظالمين بطلب الخراج والضمان. 

ولأنّه تعالئ مر بالتّوكل وهو يُنافي الطلب. 

وهذا خیال ضَعيفٌ فا المُكلّف إذا عرف الشیء المُعيّن قد إختلط فيه 
الخلال بالخرام إِجِتَتبَهُ أما مَع فقد العلمْ فلا. والمُساعدة ليست مقصودةٌ بالات 
والتوكل لا ينافي الطلب. 

مسألة: البعرٌ هو تقد يرٌ البدل فيما يُباعٌ به الأشياء. 

وه على ضربين: زخص وغلاء. فالزخص هو السعرٌ القاصر عما جرث به 
العّادة مَعْ أتحاد الوّقت والمّكان. وکل واحد من الزخض واللاء قد بحصل من قبل 
الله تعالی. وقد بَحصل من قبل العبد. 


البحت العاشر: فى الاصلح: 
إذا عَلم الله تعالی له اذا أعطى زيداً مالا إنتفع به ولیس فيه مفتدة ولا مضرة 
ولا و جه قبح آوجت البغُدادیون» وأبو القّاسم الاعطا ومَنع منه التبصريون. 


ىو 
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احتَمٌ الأرَلون بأنّه إن كان الداعی موجوداً والصارف مفقوداً وجَبَ الفعل. 


(۱) القرة: ۲۵1. 


ف او r‏ وه ری هزور اهر دوه هه هه هو کته و ها دار هن مناهج اليقين في اصول الدين 


لكر المُقدّم حى فالتالی مله أمّا الشَرطية فظاهرة. 

وأمّا بيان صدق المْمّدم. فلان جَهة الاحسان جهة داع وإنتفاءٌ المَفاسد إنتفاءً 
الصارف. والتقدیر حصولهما. ۱ 

وأحتجٌ الاخرون: بأد الزاید على ذلك المَال بمثله. اذا كانَ مساویاً له فى 
المصلحة إن وت علی الله تعالی فعلَّهُ فرضن الرّاید. فکان یج وجود ما لایتناهی 
وهو محال. وإ لم يجب لزم الاخلال بالواجب. 

(عترض علیهّم الأوّلون: بان الأصلح وان لم يكن واجباً لکنه حَسِنٌّ إتفاقاً 
وجايرٌ فعله فیلزمٌ تجویز وجود ما لا یتناهی كما آلزمتمونا 

أجابَ القاضی: بالمَرق بينَ القول بالوجوب الذي يَلزم منه وجود ما لا 
یتناهی» وبين الجّواز الذي لا يلزم مه لل فان الجواز لا يستلرّم الفعل. 

وعندي: أن الالزام غَيرٌ واردٍ لأ الفعل إِنَّما جت على الله تعالی من حَيتُ 
الجكمة اذا کان مُمكناً أمّا إذا كان ممتنعاً فلاه وما لا يُتناهئ يستحيل إيجاده. 

تم قال البصریُون إعتراضاً على حُجَح التغداديين إن الداعي المذكور داعي 
الاحسان. وهو لا يُوجب وجود الفعل. 

وأعلم أن التُضريين عَنوا بقولهم هذا أن الأصلح ليس له جهة وجوب. ون 
كان يجب إذا حصلّ الداعى والمّدرة وأنتفئ الصَارف. 

قال التتصريُون: لو رَجب الأصلح لوجت علينا فعل النافلة لأنّها أنفع» وهذا 
ورو أن الأصلح ليس وجه وجوت بل نما يَجِبُ مع خلوص الدواعي. 

وحن نّمع منه لؤجود المَشقة بخلافب الاحسان منه تعالی فانّه لا مَشقة له 


فيه» ویّدعُوه الداعى وینتفی الارف فیجتٍ الحقق. 


المنهج السابع 
فى الب ة 
وفیه مباحث: 


الأول: 

لب هو الانسان المخبه عم له تعالی بفیر واسطة آحد من ال فلا تصدق 
هذا الحَدّ على الملل ولا على المخبر عَن غير الله» ولا على العَالِم. 

والمُعجر هو أمرٌ خارق للعادة مَقرونْ بالتّحدي مَع عدم المُعارضة. والأمرٌ قد 
يكونٌ فعلاً للحّارق. وقّد يكونٌ منعاً عن المُعتاد. فكلا قسمبه يَصَدّق عليه المُعجرٌ 
والخرق. 

وَالعخرق للعادة لابد منه لِيَمَعٌ ان ته جين النبىّ والمذعي. والإقتران 
بالتَحدّى ذَكِرَ ليَخرّجٍ عَنه الكاذّب المُدّعى مُعجرّة غیژه وليتميّز عن الإرهاص 
والكرامات. 

وعَدم المُعارضة قيدٌ لابُدَ منه لیخرج عنه السّحرٌَ والشعبذة والتَحدّي 
المُماراة» والمُنازعة. يُمَالُ تَحدّبتٌ فلاناً إذا مازیثه وناژعته فى الغلبة. 


۳۹ و او و هو و و و وام و و وه و موم و هد واه و و و و وه فاه هن من مان واوا .ا مام وام هي مناهج اليقين فى اصول الدين 
والارهاض إحداث مُعجز يدل على بعثة بى قبل بَعثته كأنّه تمهید لمَاعدته. 


البحث الثانی: فى إمكان البعثة 

الل انناف مرت هرر ام ع لك ر 
التراهمة''' والصابكة. ۱ 

یل علی الامکان ها خسنة لما اشتملت علیه من الفرائد فیکوتٌ ممکنة. 

ما إشتمالها على الفوائد فْمنْ وجوو: 

الاول: إِنّهم یأتون بالخبر القاطع بحُصول اليقاب للعاصی. لأنَّ العقل دا على 
الاستحقاق ولیش بدالٍ على الوُقرع. ولا شك في أن هذا الاخبار یُشتمل على فائدة 
هي الامتناغ مِنَ الاقدام على المَعاصي. 

الثاني: أن العقل يَجوَرٌ أن یکون بعش آفعالنا مَصلحةٌ ناء وداعياً إلئ فعل ما 
كفنا به مِنْ جهة العقل كالصلاة والصّوم. ویکون بعص أفعالنا تفسدةٌ لنا گشرت 
الحُمر. وتکون المتصلحة بأنْ يُعرّفنا هذه المَصالح والمفاسد بلسان واحدٍ من نوعنا. 

القالث: أن التكاليف العَقلية يَجورٌ أنْ تكونَ فى البوة مصلحةٌ لنا بسیّب دعاء 
الأنبياء إليها. ۱ 

الرَابعٌ: المَعارفٌ العَقلية كالتتوحيد والعِلمٌ والقّدرة تحصل بتطابق العَقلء 
وَالتَّمَلُ فيها التأكيد. 

الخامس: فد بيّنا وجوث التکلیف. والعقول البشرية قاصرة عَن إدراك کُنه ما 
کلف به شنال قاذ من البعثة لیحصل الكعرفة بذلك. 

السادس: أن العقول مَمِنّوَةٌ بالأضداد كالشّهوة والتفرة والوّهمٌ وغیرها من 


(۱) من مذاهب الهند» وبنت بون إلى رحل يقال له ابراهیم» ويذهب إلى نفي النبوات أصلاً» وانَّ استحالة ذلك 
عقلین» واستدل عليها بوحوو. وینقسمون أصناف وفرق» فمنهم اصحاب البدرة ومنهم اصيفات 
الفكرة» ومنهم أصاحبٌ التناسخ. 


المُوىئ. المُوجبة لما يُنافي العقّل. والطبائعٌ الإنسانية مَحِبُولة على الإنبعاث إلى 
مقتضئ هذه الموئ والرّجِرٌ المُستفاد مِنَ العقل غي ركاف فلابد من زاجر آخر خارجي 
وهوّالرّسول. 
وینبغی للعُفلاء معرفتها ولاطرينٌ إلى ذلك فلابدٌ منَ انب لتعليم ذلك. 

القامن: فد يكونٌ هاهنا أشياءَ حَسنة فى أنفسها وان كنا لامعرف حُستهاء 
وأشياء قبيحة لا تعرف فُبحَهاء فلابدٌ مِنْ تب بحصل منه ذلك. 

التاسع: قد تحصل للمُكلف حيرةٌ بسبب ترك إشتغاله في القبادات؛ و يسيب 
استعماله لهاء فلاب من بیع بُزیل هذه الخيرة والخّوف. 

العاشر: الخَواصٌ التي في التبات تعجر العقل عن إدراكهاء فإ فيها ما هو نافمٌ 

الحادي عشر: التّنارّع الواقمٌ بِينَ الناس الحَاصلٌ بسبب الإجتماع يحتاجّ في 
ازالته إلى مَن ید من عند الله تعالى بخاصية مُميّرَةِ له عن غيره موجبة للإمتثال منه. 

الثاني عشر: الصناعاتٌ الحَفيّة عن عقول البشر قد نَمَعٌ الحاجة إليها فى أغلب 
الأوقات. فلابدٌ مِن سول بُرشدنا إليها. 

فقد يبِيِنُ مِنْ هَذه الوّجوه إشتمال البعثة على الحُسن. مَع أنها خالية عن 
المفسدة فتكونٌ مُمكنة. بل واجبة على ما يأتى. 

وأحتَحٌ المُخالف بوجوه: 

الأول: أنَّ المسل إن جاژا بما يُوافق العقل فالبّعئة عبت لاستقلال ال بما 

الثانی: أن النبوة تتوقف على معرفة الله تعالئ بالجّزئيات. والتالى باطلّ لما 
تقدم فالمُمَدم مثله. 

الثالث: أذ الأنبياء ما جوا بالتکلیف, لكو التكليفٌ محال فالبعنةٌ محال 


والجَرابٌ عن الأول: أن الذى يُوافق العقل على قسمین: أحدهما: يكونٌ فو 
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العقل ما تال عليه. وفائدة الأنبیاء فيه التأكيد. 

والثانى: إن لا یکون والحاجة إليهم فى هذا التقسیم ظاهرٌ. 

وأمّا الذي لا يوافق العقل فعلئ قسمین أيضاً: 

آحدهما: أنْ يكونّ الق يقضى بنقصه. 

والثاني: أن لا یکون للعقل فيه قضاءً بشيء البتة. ومثل هذا فد يَنفعٌ معرفته في 
العاجل والآجل. 

فاحتبخ إليهم في هَذا سم آیضا. وعَن الثاني ما مرّ من بیان صدق التالى. 
وعَن الثالث ما تقدم من وججوب التكليف. 


الحث التَالث: فى و جوب البعثة 

فقت العدلية عليه دا للأشاعرة. 

لنا: إنّها قد اشتملت على لطن فى التكليف العقلی والتمعىء واللطف 
واجث لما تقدم فالنَبوةٌ واجبة. ۱ 

وأمّا (شتمالها على اللُطف فى التکلیف العقلی فلأنًا تعلم أنَّ السّمعيات 
آلطاف فى العقلیات. فإِنَّ التجربة قاضية بانَّ الانسانَ إذا كان مواظباً على فعل 
الواجبات السّمعية فإنّهِ يُقَرّبٌ إلى الواجبات العقلية. بخلافب ما إذا لم يُواظب. 

وأمّا إشتمالها على اللُطف فى التّمعىء فلأنَ العلمَ بدّوام التّواب والعقاب 
لطف فيه وهو لا تحصل الا مع البعثة. 

لا یقال: الط هو الداعی إلى فعل الملطوف فيه وهوّ لا يَتحمَقٌ الا اذا علم 
المْکلف کونه لطفاً داعياً وَجهه دعا بی وذلك منت عَن السّمعيات في العقلیات. 

لأنَا نقول: وجوث العلم بکون اللطف لطفاً وداعباً. فإنَّهِ يَجورٌ أن يَعلمّ الله 
تعالئ أنَّ مَع تكليف العبد بالسّمعيات ينقادٌ إلى العقلیات فيكلْمُه بها و یکون ذلك 
لطفاً. على انا نقول العقليات فد یتباعد أزمنة فعلها كرد الوديعة وقضاء الدّين فيَمَعٌ 
هناك غَفلة عن الله تعالی والحوف منه فلابدٌ مِنْ مذ کر هو السّمعي. 
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وأيضاً: إن تحققت المُدرة والذاعي وَجبت البعثة, لكنّ المُقدّم حقٌ فالتالي 
مِئله أمّا الشّرطية فظاهرة. وأمّا صدق المقدم. إمًا القدرة فُظاهرٌ وإمّا الداعي فلأنّها 
قد اشتمت على وجه مصلحة وانتفت عَنها المَفاسدٌ. أمّا أولاً فبالشرش, وأما ثانياً 
فلأنّ وجوه المفاسد مَحصورة عندنا ولیش شىء منها ثابتاً هاهنا. 

وللأوائل في هذا الباب طریق آخر مبنئ على قواعد: 

الأولئ: أنَّ الانسان لا يُمكنٌ أن يَستَقِلٌ وحدهٌ بأمور معاشه لإحتياجه إلى 
لعَذاء والمَلبُوي والمّسكن وَغيرٌ ذلك من صَّرورياته التي تَخصّه ويُشاركّه غیره من 
أتباعه فيها. وهی صناعيّة لا يُمكنٌ أن یمیش الانسان مُدَّة يَصنعٌها ويستعملّهاء فلابد 
من الاجتماع على تلك الأفعال حي تحصل التعاون المُوجتٌ لتسهيل الفعل. 

الثانية: أن الطباع البّشرية مَجِبُولة بالشّهوة» والقٌضب. والتَحاسّد, والّناژع 
والاجتماع مظنة ذلك فيقعٌ بسبب الاجتماع الهرجٌ والمَرجُ رَيختلٌ مر التظام فلابد 
من مُعاملة وَعدلٍ یجمعها قوانینٌ كلية هي الشَرِحٌ. فلابدٌ مِنْ شريعة ناظمة لأمور نوع 
الإنسان. 

الثالثة: أن الشريعة لاد لها ین واضع یمتا عن بنى نوعه بخاصية من الله 
نعالئ هي الحُعجزة, لاد الشريعة لو فوّضت إلى بني آدم لوقع بي: د 
وكيفيته» ومن يستقلٌ به. وتلك المعجزاث قد تكونٌ قُوليةء وَقّد تكونٌ فعليّة 

الرابعة: أن الغَالتَ على الاس الجَهلّ رَطاعة شهراتهم. والإنقيادٌ إلى قُواهمٌ 
الوهمية والعَضبية ومئل هؤلاء لا يَستّحنُ اختلال العدل النافع في أمور مَعاشهم 
بحسب التوع عِندَ إستيلاء الشوق إليهم إلى ما يَحَتاجُونَ إليه بحسب القخص, 
وذلك يَبِعنُهم على الإقدامٌ على المُخالفة للقوانين ن¿ الشرعية؛ فلابدٌ ین ثواب وعقاب 
أخرويين یَحملهم على الرّجاء والخوف على الإنقياد إلى مُتابعة الشريعة. 

الخامسة: : أن وع الإنسان مَمنقٌ بالّهو والنسیان, وتذكيرٌ المَعبود في کل وقت 
أمرّ واجبٌ تحصل بسَببه الخوف الدائم مِنْ عقابه. فلابدٌ من سَبب حَافظ لذلك 
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القذكير مُتتكررٌ في کل وقت وهو الهبادة فِذنْ وَجبَ في القناية الإلهية رسال سول 
0 إلئ التصدیق بوجود الخالق وإلئ الایمان بشرعه. والی الاعتراف بالوعدٍ و 
لوعید. والقيامٌ بالعبادات الحفروضةء وإلئ الإنقيادٍ للقّوانين الشرعية ختی یسَفر 
لتظام النوعي. 


التبحثُ الرابع. فى اثبات بوة محمد (صلى اله عَلّيه وآله) 

دل على ذلك وجوه: 

[الأول ]: أله آدعی البوة وظَهَرَ علی بده المُعجزة. وکل مَنْ كان ذلك كان 
نبا حقاً. 

ما أدّعاء اوه فبالتوات 7") 

وأمّا طهُور المُعجزة فلوجوه: 

أحدها: أن المُرآن ظَهرَ على يده وهر مُعجرٌ. 

وأمّاالصُغْرئ فبالتواتر, وأمًا الكُبرئ فلأنّه تحدی به العرب مع بلوغهم الغاية 
فى المٌصاحة. وعجزوا عَن ذلك. 

أمَا التُحدي فلقوله هك لین آجتَمَعتٍ الإنش والجنٌ علئ أن يأتوا بمثلٍ هذا 

ثرآن لا بزتون بمثله”" وفوله: توا بعشر شور بل ثتریات6(* وقول 
«فأتوا بسور ین مشله6 . 

وأمّا العجز فلأنُّهم لو توفرث دواعيهّم على المُعارضة ولا مان فکان يَحجِبٌ 
أن تفع المُعارضة: فلما لَمْ تفع دَلّ على دم قدرتهم. 


(۱) زيادة یقتضیها السیاق. 
(۲) في خ ۲: فظاهر. 

(۳) الاسراء: ۸۸ 

۱۳ 9 (+) 

(۵) البقرة ۲۳. 
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اما توفر الدواعي فَظاهء لأنَّه(علَيه السلام) فهر رَ الهباد على إتباع دینه ونوك 
أديانهم وما نشأوا عليه. وآختاروا المُحاربة والقتل بالسیف على الاتباع لدينه. ولو 
كانوا مُتمكنين من المُعارضة لصازوا إليها. 

وأمّا عدم الماعم فظاهيٌ فإنّه(عليه السلام) في ابتداءٍ أمره لَمْ يكن بخیث 
تخشی العَربٌ من شطوته. 

وأمًا بيان أن لمعارضة لَمْ تفع فقضروري» لاد بثل مذه الوّقائع العظيمة تَحِبٌّ 
اشتهارها حتی يَغلبٌ ظهّورها على ظهور القرآن مِنْ خیث أنّها مُسقطة للتکلیف 
وللانقیاد إلئ أوامر المُمائل. 

الثاني: أنّهإعليه السلام) أخبّر عن اليب بالتوائر. والآيات الدّالة عليه لقوله: 
ؤِوَهُمْ ین بَعْدٍ عَلَبِهِمْ سَيَفْلِوْنَ4'' وفوله: وَعَدَ اه الذينَ آمَنُوا ینم وَعَِلُوا 
الصالحاتِ ليَسْتَحْلِفْتَهُم في الأزض4'' وقوه هِلتَدَخُلّنَ المشجد الحرام م" 
وميد قطنا 

الثالث: المُعجزات المنمّولة عنة (عليه السلام) بالتواتر في كُلَيتها وان م يكُنْ 
تفاصیلها مُتواترة کانشقاق المَمرء واشباع الحَلق الكثير من الطعام المَليل؛ وَختم 
الحصا''' وتبُوع الماء مِن بين أصابعه» وغیژ ذلك. وقذ تقل المُحدّثون في ذلك جملاً 
كثيرة. 

وأمّا الکبری ضرورية. ألا ترئ أنَّ المِلِك لو قال لهُ عص أصحابه إِنْ كنت 
رَسُولكَ فخالف عادتك ففعلّ الملك ذلك وتَکرّن یم قطعاً صدق المُّدعئ. 

الثاني: الاستدلال بأخَلاقه وأفعاله على صدف مقالته. وزجهه أنَّ الکمالات 


(۱) الروم: ۳. 
(۲) النور: ۵0. 
(۳) الفتح: ۲۷. 
(4) أي صار الحصاة في يده مثل الشمع. 
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۱ 
الفسانية محصورة في قسمي قوتها' 


ما بحسب الشخص فش أو بحسب تکمیل غیره. والکایل المُطلّق هو 
الكَامِلُ فیهما المُكمّلٌ غيره. ومُحمدٌ (علّيه السّلام) مِنْ ابتداء تشوّءه إلى آخره لَمْ بزل 
مواظباً على الأفعال الحَسنة, والأخلاق الجَمیلة وعد ظهُور أمره مُلازِمٌ لعّبادة رکه 
متوجَةٌ بكليته إليه. تارك للدّنيا يدعو الاس إلى ذلك ويجَتهدٌ فى دشولهم تحت 
طاعة مولاهم» وهذا مُتواترٌ عَنه (عَليه السّلام) وذلك راجمٌ إلى كمال فوته العَملية: 
وإكمال غيره فيها. 

وأمًا القُوة العقلمية: فلا شك في آله (علیه السّلام) ظَهَرَ والعرت متشاجرةٌ 
مُختلفة الأدیان قومٌ يَعبدونَ الأصنام» والآخرونَ الكواكب إلى غيدٌ ذلك من الأديان 
التاطلةء والأقاويل الفاسدة فُتَشر فيهم المَعارفٌ الالهية. والمَطالبٌ اللميّة 
المُشتملة على التوحيد والتنزيه والعدل وغيرٌ ذلك من المسائل الحَمّة وبيّن منها ما 
کان خفياً عليهم» وام مَرَهُم بالّفکر والتَطلّع على على الحَنّ. وذلك نهاية كماله في فوته 
العلمية وا کمال غيره فيّها. 

الثالث: ان الأنبياء المُتقدمين أخبروا بظهُوره ونبوّته وصدق مقالته. 

إن بل لام هور السجزة علئ يده ثعبم ب 
عدداً محصوراً تتحصلٌ به الیلم فهو باطل, لا کل عدد تفرض يُمِكنْ تواطؤهم على 
الکذت. ون شخي يدا آا الو فلا تحص الول حون ار تات لبعد الوم 
به وأنتم بَیتَم الهلع علی کونه متواتراً یدوز ولاث للع یستحیل ۶ خصوله بکل 
واحدٍ وبأيّ واحدٍ وبالعجموع لأنّه إن الصف بما لَمْ يَتَصِفُ ف به الآحادٌ فالکلام في 
علّة حُصولُ ذلك الرّصف كالكلام في العلّم» وان لم ینف لم تحصل الیل ولا 
رط التواتر البَعيد استواءٌ الطرفين والواسطة وتمنمٌ ذلك هاهنا. 

ولان أصل التواتر الحش وقد يَْلَّط كما في حَقّ العسیح. 


(۱) أي القوة العلمية والقوّة العملية. 


المنهج السابع: في النبوة و 


ولأنّه يجوز أن یکون القرآن ظهر على غير مُحمَّدٍ وأخذه منه وإِدّعاةٌ لنفسه! 
ولأنّه يَجورٌ أن يكونّ آباتٌ الّحدی مِنْ عنده فان المُتواترٌ الما هو أصله لا 
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تفاصیله. فاه لم يَحفظ القُرآن لائر یسیو ی ولان إن مسعود أنكر المعوذتین 
والفاتحة مّع تعظیم الصَحابة. 

ولأنَّ تفاصیله لو کات مُتواترة لما حصل فيها اختلاف. والتالى باطل. ما 
للفظی فالقرآن وأما المَعنوی فالایات الدَالةٌ على التّنزيه. والتشبیه والقدن والجبی 
وغیز ذلك ولأنَّ آبات التّحدي لفظيةٌ وهی یر مُفيدة لليّقين. ولان التّحدي لَمْ يَصل 
إلى جمیع العالم فان البلاد المُتباعدة لم يَعلموا بظهوره (عليه السلام)؛ ولا يلزم من 
عجز البعض عن المُعارضة ءَجرّ الجميع لأنًا تمنعٌ خصول الداعى إلى المُعارضة. 
ورجوع العرب إلى الحَربُ لعلمهم باه قاطمٌ للمادة. وحاسمٌ للأمور, فَعَدَّلوا إليه دون 
المُعارضة! 

ولأنّه يحتمل أنهم ترکوا المُعارضة لقلة اهتمامهم بما أتى به ولذلك نسبّوه 
(عليه السلام) إلى الشتون» ثم بعد ظهو ر آمره خافوا على آنفسهم فتركوا المعارضة! 

ولأنّه تحتمل هم اعتفّدوا أن أشعارهم وشطبهم كانت آفصخ فقّث زغبتهم 
فى المُعارضة. ولا عند وال الداقة المَخلوقة لله تعالی إنْ وجب الیْعل لزم 
الجَبرٌ فالنبوة باطلف وإ لم يجب جارٌ ترك المُعارضة مَع خُصول الداعي. 

ولأنّه تَحتمل حُصول المُعارضة وان لم بُنقل كالأمامة. والوّقائع المشهورة فى 
رون الخالية. 

ولاه یَحتمل وجود المّانع فان المُعارض يحور أن يكونَ واحدا فیخاف على 


ولأ القَارىء آتِ بالمثل. ولانْالاخباز عن العَيبْ ليس بمُعجز إذ فد بَحصل 
من المُتجمين وأصحاب الرياضات. 

ولان هذه المُعجزات مور فة فکان یج اشتهارها وبلوغها د الراب 
ولو جاز وجودها مّع عدم تواترها فلم لا جوز وجُود المُعارض للقرآن مَع عدم نقله؟ 
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ولان تجويرٌ المُعجز تجويرٌ للسفسطة لجواز ٍنقلاب البَحر دما مُعجزة لنبئ. 

ولان الانسان إِنْ كان عبارةٌ عَن البّدن والأمزجةء فلا شك فى إختلافها تن 
حدٌوثٍ مُعجز عن مزاج خاص. ون كانَ عبارة عَن افش فلم لا يجوز إختلافها ما 
بالتوع أو بالشخص. وَيصدٌّر عَن بعضها المُعجز. أو أن المُعجرٌ حصل له لاطلاعه 
على عض الخَواصٌ المُوجبة لدّلك. أو أنَّ المُعِجِرَ صل من الأفلاك فالّه عِندَ 
بعضهم أحياءً ناطقة أو من الکواکب. أو منَ الجن أو من الملائكة؟ 

ولأنَّ الفِعل إن افتقر إلى الدّاعي لزم الجَبنٌ والأفعال القبيحة منسوبة إليه 
تعالی. قجاز إِظهارٌ المُعجز لا لتصدیق. وان لم يقتصر جاز حُصولَّهُ من عير غَرَضٍ. فلا 
يُمكنُ جعل التصديق غايّة. 

ولا العَرض جار أن يكوك غيدٌ التصديق من كونه لطفاً لمکلف آخر واجابة 
لذعوة إنسان. أو مُعجزة لنبی آخر أو الابتلاء لیحصل الثواتَ كما فى انزال 
المتشابهات أو ابتداء عادق أو تكرير عادة مُتطاولة. أو إرهاصاً. والتمثیل بِالمَلِكَ لا 

ولان تسلايق اش قال للرسرل لأعذل عل متفه تغالى الا تعد هان دف 
تعالئ, وه لا يَفعلٌ القبیح. 

ولأنَّ مُحمداً (علیه السلام) نما یعرف أنَّ الرسول الذى إليه من عنده تعالی 
لأجلّ المُعجز, ومذا الطریق قد يتأتئ منا لأنّا نستدل بکونه خارقاً للعادة على 
صدقه. ما مُحمَّدٌّ (عليه السلام) فلا تأتى منه ذلك ال تعد أن يكونَ عارفابعادات 
الشّباطین حتی بَحکُم بانَّ المُعجز الذي ظهر إليه على يد المُرسَل خارق لعاداتهم 
حر مشک باه ليس بقیظان وا ضادن. 

ولأنّ نبوة مُحمد(عليه السلام) یَتضی التسخ وم باطلٌّ والالزم البداء. ولأن 
المأمور به إن كانَ حَسَناً قبح نسحُه. وان كان قبيحاً بح الأمرٌ به. ولا مُوسئ (علیه 
السلام) إن بين دوام شرعه لم بَجُز تسه وال لزم كذبّه ولجاز فى شرعکم ذلك وان 
ین عدم دوامه وّجب نقلّه لکون الدواعي متوفرة علیه. 


المنهج السابع: في النبوة E‏ 0011 اا یس ی ۲۱۷۲ 


وله لجاز خفاژه لجاز فى شرعكم وان لم بين واحداً منهما لزم حبذ 
فرعو راع :ضاق راك را ای ابیت نز 

والجَوابٌ: تعني بالتواثر اخبار قوم یَحصَل مّعه الیل ولا دوز لاد الیلم 
الخاصل ليش مما ينبني على غَبره بل هو عِلمٌ ضرورةٌ بالمعنئ الذي عفلثم به 
حصول المَجموعية. فاعقلوا مثله في حصّول العلم. على اه طعنّ في الصضَروري فلا 
يُسمّع. وَمُِعَ استواء الطّرفين والواسطة مَنْعّ لما لم حصوله بالضرورة فان کل طبيعة 
تنل عَن أخرئ موصوفة بالکثرة المُفيدة للیلم. وتفلیط الجس تشكيك في الضرورة 
فلا يُسمع. والرض الذي ذكروه نَع عقلاً فان من أنصف عم أن القُرآن نما 
آزل علی محمد (ملیه السلام» ان 0 
E‏ 4 ورټوم ٍي و ید4" «عَفا اف عنك یم آزنت 
هم“ إذ آخرجه لذبن كَفْرُواه” ' وغيرٌ ذلك من الآيات الكثيرة. ولان تجويز 
ذلك يستلزم حصول مَفسدة عظيمة للمُكلفين كان يَجبُ على الله تعالئ إيضاحه 
لأجل روالهاء ولأنَّ الله تعالی صَرّف العرب عن المُعارضةء ولو كان القَرضُ الذي 
ذكرتموه جائزاً لما ساغ ذلك. وهذا جوابٌ القائلين بالصرفة وتجویز کون آیات 
التتحدي من عنده تَجِويرٌ لابطال الضروریات. فان تَعلمُ بالضّرورة تواتر القرآن بجُملته 
وتفاصیله. ولأجل ذلك لو زاة أحدٌ فيه أو نقض لملم کل عاقل ذلك. وفي رّمن 
الصحابة كان التشديدٌ فى حفظه أتمّ من ذلك حتى نازعوا فى اجا الور 
والتعشیرات. ون مسعودٍ رك ل واا فی مقابلهاتواترفلایسمع معارضتة: ولاگه ل 
ینکر کونه مُنزلاً وإنما أنكر کونه مَتلواً لأجل شبهة عرضت له. ونمنعٌ وجود 


(۱) الت يم: ۳ 
(۲) التوبة: ۲۵. 
(۲) آل عمران: ۱۵۳. 
(4) التوبة: 4۳. 
(۵) التوبة: 1١‏ 
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الإختلاف: 
وأمًا اللفظى: فالقرآن مُتّزلة لقوله عليه السلام (تَزْلَ القُرآن عَلَّى على سبعة 
أحرف) ٠‏ 


وأما المعنوي: فلأنّها متأولة ولها مَحاملٌ ذکرها المُحقفون في تفاسيرهم غَيرُ 
خارجة عن اللّغة. علئ أذ المُرادَ بالإختلاف هاهنا يحتملٌ الإختلاف فى الْصاحة 
قفي 

وأيضاً: لو شم الاختلاف لک لا يدل عِندَه على اه مِنْ غير الله لأنَّ إستثناء 
عير التالي عَقِيمُ وآيات التحدي لا شك في وُصولها إلى جمیع من يَدّعى المُصاحة 
ومُدّعى إمكان المُعارضة فلا اعتداد بغيرهم. ورُجوع العرب إلى الحَربِ دال على 
جرف لاقل لا ودار زیرپ ا ء كلام سهلي دال 
علئ فضيلته؛ مع اله مُتمكنٌ منه. كيف بقل إهتمامهم بالمعارضة مع اختبارهم 
للحرب الأصعب؟ والخوف زایل فإنّه (علیه السلام) كان يدعوا الناس إلى الإيمان 
فمنَ نازعه فى ذلك أتاه بالمُعجز وطلب منه المعارضة فان عانده قاتله في إبتداء 
ی وانتهائه. واعتقادهم لتلبة فصاحتهم دال على نقصهم فان کل مَن نظر في المُرآن 
عَلِمَ أن فيه من القصاحة ما لم يشتملٌ عليه قصيدة من قصائد العرب. وخصول 
الداعی اذا كانَ موجباً للفعل عَيرٌ مُستلزم للجَبر. وقد مضی تحقيقٌ ذلك. وحصّول 
المُعارض” مع عدم نقلها باطل قطعاً. فاد الدواعي كود شد توفراً على نقلها لما 
فيها من التخفيف فى الأمور التکليفية بخلاف الإمامة فان الدواعی غير مُتوفرةٍ على 
تقلها لاشتمالها على التكليف وكونها مندوبة. ووجود المُعارض منفی بما قُلناهٌ من 
َه (علیه السلام) ما كان یمن أحدا من المُعارضة. والقارئ لیس بات بالمثل فان 
المُراد هاهنا ليس الحكاية» وأئ عاقلٍ يجوّرٌ المُعارضة لشاعرٍ أو فصيح بشعره 
وکلامه. وأبو الهُذَئْل لأجل ذلك جع الحكاية نفس المَحكى» و 
على إبطاله. 


)١‏ تفر الطبري: ج۹/۱. 


المنهج السابع: في النبوة ا امام ستو لمج م ا OE‏ 


ونمنمٌ حُصول الإخبار بالغیب من المُنجمين فإنهم الما بحکمون بما یف غالبا 
بالعادة أو بالأمور الكُليّةَ خصوصاً مغ ظهُور المُدعى. فكانَ يجبٌ على الله تعالی 
إبطالٍ مَقالته. والمانعٌ من تواتر کل واحدٍ مِنَ المُعجزات الاكتفاءٌ بالقرآن الظاهر بينَ 
الئّاس. 

وتجویر الُعجزة لا دل على الفسطة لأله يقم نادراً. 

وتجويرٌ صدور المُعجز من غیر الله تعالی مَدفوعٌ ند الأشاعرة كود کل ما 
تِصدرٌ فى العَالم مِنةٌ تعالئ علئ ما بيّنوه فيما شلف وعِندَ المُعتزلة» والا لكان الله 
تعالئ بّمكُن ذلك القَاعلُ منه فاعلاً للقّبيح تعالئ الله عن ذلك. والجَبرٌ غيرٌ لازم عند 
وجوب الفعل بالدّاعي على ما تضی. وهذا ما رد على الأشاعرةء وتجویر کون 
الفُرض غَيرٌ التصديقٌ تَجويرٌ لصدّور القبیح منه. تعالی عن ذلك على ما سلف. وهذا 
أيضاً يَردُ على الأشاعرة. ودلالة المُعجزة على النبوة لا يتوق على صدقه تعالی بل 
يتوق علئ قوله هذا رَسولي وهذا ليس باخباب علئ آنا قد بنا کونه تعالی صادفا 
وأنّه لا تفعل القبیخ. وهذا أيضاً برد على الأشاعرة. وتجويرٌ إظهار المُعجزة لمحمدٍ 
(عليه السلام) علئ ید شيطانٍ أوكونه من عادات الشّياطين فيه قبح عَظِيمٌ من الله 
تعالى. وهذا أيضاً یرد على الأشاعرة. 

واعلم آلهم يُجِيبونَ على هذه الأسئلة بانّا جوز ذلك مِنْ حيث الماهية وإ 
كان مُمتَنعاً بالتظر إلى العّادة. فا كما لََطعٌ بعدم انقلاب البَحر دمأ مع جوازه. كذلك 
تَقطعٌ بیدم إظهار المُعجزة على يدٍ الگاذث وإ كان جائزاً. 

وهذا الجوابٌ ضعیف لأنًا نمنعٌ حصول القّطع مع النظر إلى ذلك التجويز. نعم 
اطع حاصل مع الغفلة عن ذلك وکیف يحصلٌ للعاقل فطع بعدم إظهار المُعجزة 
على ید الكاذب مع أله معتقدٌ لتجويز القبيح عليه تعالئ! ومن هاهنا يَظَهرٌ ان 
التکالیف السّمعية والأوامر الشّرعية ابا تصحٌ ثبوتها ويقطعٌ به على رأي المْعتزلت 
اما علئ طريقة الاشاعرة فلا. والبّداءُ غيرٌ لازم من النّسخ لأنَّ التکلیف يُعتبر فيه 
المَصلحة ویّجوز تغیرها بتغاير الأوقات. ویکوث المأموربه حَسَناً فى وقتٍ دون آخر 
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فیَحسنٌ النهى عنه. . وعند الأشاعرة هذانٍ ساقطان لاله لا يعترفونٌ بالحُسن والقُبح. 
والجّواب المذکور الما هو على رأى المعتزلة. 

وأمّا موسی (عليه السلام) فائّه بَيّنَ بياناً كلياً بان شرعه سيُّنسخ, ولم يُنقل 
ذلك لأنقطاع تواتر اليهود لاد بخ النُصر إستئصّلهُم. 

وعِندَ الأشاعرة وجماعة مِنَ المعتزلة أله لا يجبُ البَيانُ في ذلك وقد علم 
التكرارٌ بدليل خارجي, واذا كان تواتژهم مُنقطعاً فلا احتجاج بنقلهم في الشبت 
وغيره. 


البتحتٌ الخامس: فى كيفية إعجاز القرآن 

لكا نی الشُلمون بنقل ا من سار الٌعجزات وك البَحث غن کيفية 
إعجازه. وقد اختلف الناش فى ذلك. 

فقال قومٌ: كون المُرآن ا هو لکونه منعاً من المْعتاد. فقالوا ووجه 
الإعجاز فيه أنَّ العرب توفّرت دواعيهُم على المُعارضة مع شدّة فصاحتهم» وسكتوا 
عن المُعارضة المعتادة وهذا دليلٌ على الاعجان ومذا قول النَظام وللشیدٌ المُرتضئ 
-من اصحابنا -» وبَعض المُعتزلة وهو القول بالصَّرّفة. 

وقال آخرون: ألّه مُعجرٌ لأنَّ الاتيان بمثل کل سورة منه غَيرٌ معتاد. واختلف 
مژلاء فقال بَعضُهم إِنَّ إعجازه من حيبت الأسلوب, وَجعلوا الاعجاز راجعاً إلى 
الألفاظ من غير إعتبار دلالّتها على المّعانى. ویتوقف ذلك على إجتماع الكلمات فان 
التواصل والإسجاع لا تحصل الا عند إجتماع الکلمات. 

وذهَبَ أبو على وأبو هاشم ومتابعوهما إلى أن الإعجاز تما هرّ بفصاحته. 
وأنّه خَرَقَ عادة العَرب بذلك. 

وقال آبو القاسم البّلخی: إِنْ جنس القرآن غَيرٌ مقدور للبشر. 

وذهب الجوینی : إلى أن الاعجاز نما هو بالقصاحة والاسلوب. وقد كان في 
کلمات القرب ما تقاژم قصاحته فصاحة القرآن وإِنْ لم يقاومه في أسلوبه. وفي 


المنهج السابع: في النبوة ا فرج وق فس ننه اق ام NSS‏ ا ا یت ۵ ۲ ۲۷ 


كلامهم ما هو کأسلوبه ولم يَبلغْ فصاحته. 

والقائلون بالضرفة إختلفوا فقال بعشهم اه سلبهُم الإقدار على ذلك وقال 
آخرون أنَّه تعالی سلبهم الدّاعية إلى ذلك مع وجود السبب المُوجب لوجوده. 

وقال آخرون إِنّه سَلبّهم العلمُ الذي كانُوا یتمکتون من المعارضة» وهو مذهبٌ 
السيدٌ المُرتضئا. 

ومن الناش من جعل هة الإعجاز خلَوّه عن التناقض. 

وآخرون قالوا إن جهة الاعجاز إشتماله على الاخبار بالغيُوب. 

وأستدل القائلون بالصّرفة بوجهين.. 

الأول: اه لو لم يكن الاعجارٌ لأجل الصّرفة لما حصل الهِلم بنبوة 
محمد (صلى الله عليه وآله). والتالى باطلّ فالمقدم مثله. 

بیان الشرطية: أله یمک أَنْ يكون بعش الجر أو بعص الملائكة في غاية 
القصاحة بَحيثٌ يَصدّر عَنه هذا القرآن. فحينئذٍ لا يُمكن الاستدلال على صدقه 
(عليه السلام) الا بعد إستناد القرآن إلى الله تعالئ. وإسناده إليه تعالئ انما علمناه 
بقول الرسول وذلك دورٌ. أمّا إذا جعلنا جهة الاعجاز هو الصرفة اندفع هذا المحذور. 

الثاني: إِنّا عم قطعاً أنَّ العَرب كانوا مُتمكنين من مُفردات الألفاظ ومن 
کا قدر على المفردات وعلی التركيب كان قادراً عليهما قطعا فإِذَنْ العرث 
كانوا متمكنين من الإتيان بالمثل وانما شلبوا هذه المُدرة أو الداعى. 

وهّذان الوجهانٌ عندي صَعيفان. أَما الأول: فلأنًا لانشترط بر ادر ره 
منه تعالئ, فانّا لو عَلمنا صُدوره من النبی(صلی الله عليه واله) بإقداره تعالی علئ 
ذلك لکان قيا وو هذا الدلیل إن طرق اقصاحة فهو بعینه طاعن فى الشرفة 
لأنّه لا استبعاد في أن كزن خی او سکن وال غ اجرد اک 
فالالزامٌ مشترل. 

لايُقال: تمكينٌ الله للساحر من ذلك فسادٌ عَظيم. 

لأنّا نقول: کذلك تمكينٌ المَلّك والجّ من ذلك فسادٌ عظيم. 
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لا بقال: هذا اعتراف بالصّرفة. 

لأنّا نقول: هَذا الما هو ضرف لبعض الملائكة أو الجِنّ على تقدير المّنع الذي 
ذکرتموة. آما بالنسبة إلى العرب فلا 

وأمّا الثاني: فالمَنعٌ من قدرة العرب على ما ذ کروه. 

واستدل القائلون بالفصاحة بوجوه: 

الأول: لو كان عجرٌ العزب عن المُعارضة لأجل منعهم منها مّع قُدرتهم. 
لوجدوا ذلك من آنقسهم وفرّقوا بين حال التخلية وحال المّنع. ولو وجدوا ذلك 
لتحدّثوا به, ولو تحدّئوا به لاشتهن والتالى باطل فالمُقدم مثله. 

الثانی: أن القرآن معجرّ باتفاق ال ولو کان جَهة الإعجاز الصرفة لکان 
العجز هو المَنمٌ من الإتيانٍ بمثل الرآن. فلا یکونْ القرآن معجزاً. 

الثالث: لو كان الإعجارٌ للصّرفة لوجبّ أن يكون القرآن فى غاية الر کاكة لأنَّ 
المَنعَ من الإتيان بالكلام الركيك أبلغ فى الإعجاز من المنع من الأتيان بالليغ والتالي 
باطل قطعاً فالمُقدم مثله. 

الرابعٌ: إن العرب قد کائوا يستعظمونَ فصاحتّه على ما تقل عَنهم. وهذا القول 
عندي هو الحَنّ وباقی الأقوال لا يخفئ ضَعمُها. 


البحث السادس: فى وجوب العِصَمّة 

مقدمة: اليصمة لطف يفعلة الله تعالئ بالمُكلّف. لا یکون له مع ذلك داع إلئ 
ترك الطاعة وإرتكاب المّعصية مع قدرته على ذلك. 

والأوائل قالوا: إِنّها مَلَكّة متمكنة في النفس لا يَصدرٌ عن صاحبها معها 
المعاصى. 

وقال آخرون: إِنَّ المَعضُوعَ هو الذي لا يُمكنّه الإتيان بالمَعاصي. 

وهؤلاء منهم من قال إِنَّ عدم المُكنة لاختصاص بدنه أو نفسه بخاصية 


تقتضى إمتناع المّعاصي منه. ومنهُم من ساوی بيئّه وبين أشخاص الانسان في 


المنهج السابع: في النبوة ی NESSES ES‏ 


الخواص البّدنية والتفسانية. 

ور العصمة بالمدرة على الطاعة أو عَدم المُدرة على المّعصية؛ وهو قول 
آبی الحسن الاشعری. 

وقال آخرون: اد الععصوم متمكنٌ من الفعلین وأختض بلطف الله تعالی كما 

قلناه لح أولاً. وأبطلوا قول من سلب المَدرة على المَعصية بأنّه حينئذٍ لا مدح له في 
عصمته. ولأنّهِ تبطل التکلیف في حقه فلا ثواب له ولا اب واللوازمٌ كلها فاسدة. 
ولقوله تعالی فل نما أنا بسر مثلکم ُوحی إلى 

وشیک العصمة عند هؤلاء أربعة اموو 

الأول: إختصاصٌ نفسه أوبدنه لملكة یمنمه من الإقدام على المّعصية. 

الثاني: أن يكونّ عالماً بالمّدح على الطاعة والذّم علئ المعصية. 

الثالث: تا کیذ تلك العُلوم بتتائئع الوّحى إليه. 

الرابع: أن یکون بحبث إذا ترك ما هو الأولئ عويب على ذلك. 

فاذا إجتمعت هذه الأربعة للإنسان كان معصوما. 

وهذا عندي باطلٌ فانَ الثالث لا يَجبٌ حُصُوله فى کل معصوم فان الأئمة 
الإثنئ عشس والملائكة (عليهم السلام) معصومون. وفاطمة (عليها السلام) ومريم 
معصومتان من غير وحى إليهم. والرابع تابعٌ للهصمة. نعم اعتقاذ مؤاخذته على ترك 
اول 

وإذ قد تَمهّدثْ هذه المُقدّمة فنقول: 

نَل الناش بأسرهم إلا المْصيلية من الخوارج -علئ إن الأنبياء معصومون عن 
الكُفر. والفُضَيلية إعتقدوا أن کل ذنب فهر فر نم جَوَّرُوا صدور الذنب عن الأنبياء. 

وذمت بعض الناش إلى امکان صدور الكبائر عنهم. وأكثر الناس جَحزموا 
تبطلانه. 


(۱) الكهف: ۱۱۰ 
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وفال آخرون: أنه يجوز دور الصغيرة عَنهم. وإختلفوا فقال قوم منهم إِنّما 
یجوژ صَدورها عنهم على سبیل السهو أو على وجه ترك الأولی. أو على وجه 
الإشتباه بالمباح. أمّا على جَهة القصد على المّعصية فلا. 

والإمامية مَنعوا من صدور الصَغيرة والكبيرة عنهم عمداً وسهواًء قبل التّبوة 
وعذها. 

وقالت المُضَيلية أيضا: إِلّه يجوز أن يبعت الله من عَلِمَ منه انّه يكفرٌ. 

وقال فريقٌ منهّم: لا يَجورٌ ذلك بل يجوز بعثة من كان كافراً قبل الرسالة» وهو 
منقولٌ عن ابن فُورك » وقال هذا الجائرٌ لم يقع. 

وتعض الحشوية قال بوقوعه. 

وجوز أكثرٌ أهل السَنْة ضدور الكبيرة عَنهّم قبل الرسالة. 

وأمّا الصَغائر قبل البعثة فَجوّّها الجَمیع عدا الإمامية. 

والدلیل إلى ما ذهب اليه الشيعة أنَّ الله تعالى لو بعت من ليس بمعصوم لكان 
مُناقضاً لغرضه. والتالی باطلّ فالمُقدّم مثله. ۱ 

تیان لت رطية: إِدَّ الفُرض من البعثة هو تحصيلٌ الثواب بامتثال أوامرهم. 
وذلك لاتم الا بالشکون إلى أقوالهم وأفعالهم. وذلك غيرٌ حاصل إلا بعد اللم بعدم 
ضدور الذنب عنهم ولأنّه لو م یک معصوماً لجاز منه الأمرٌ ببعض مالم يُؤْمر به 
والاخلال ببعض الشرع والتالي باطل فالمْمّدم مثله. 

وله لو ضَدّر عنهم الد لکانوا أفل دة من العوای لاه عقا بكرن 
أشدٌ من حَيتُ أنَّ معرفتهم بالله تعالی نم والتالی باطل إتفاقاً فالمُقدّم مثله. 


(۱) هو أبو بكر محمد بن الحسن بن فورك الأنصاريء كان فیلسوفاً ولغوياً ومُفسراً وفقيهاً درس في العراق 
المذهب الأشعري على أبي الحسن الباهلي ثم رحل إلى الرّي ونيسابور فحقق مجداً وشهرة وكان بل 
اهتمامه العلمي مُنصباً على علم الکلام - ويقال انه ألف أكثر من مائة كتاب. ونسب إليه قوله: ان 
محمدأً ص کان نبياً في حیاته فقط وان روحه قد هلکت بعد وفاته. وقیل ان محمود الغزنوي آمر بقتله 
بسبب هذه المقولة فقتل بالسْم سنة 105 ه. 


المنهج السابع: في النبوة Se‏ ا ا ا ا ا TAV SE‏ 


ولأنّهِ لو صَذّر عنهم الذنبُ لماكانوا مقبولين الشّهادة لقوله تعالی 9إنْ جاء کم 
فاسِقٌ بتباء نیوا ۱ 

وله کان یج زجزهم عن الذنب» فلا يکوث آذاهم مُحرّماً. وله كان يجت 
أن لا بتع والتالي باطل فالمُقدم مثله. 

فان قیل: لائسلّم خصول الثُفرة مع تجويز المعصية, وكيفٌ ذلك وأكثرٌ 
المُسلمينَ على تجويزها عليهم ولم يمنعهم من قبولٌُ أقوالهم ولأنَّ التعصية اما 
نَمَو عنهم على تقدير استحقاق العقاب عليها. ونحنٌ لا نجوّز ذلك عليهم بل نجوّز 
صُدور الصَغائر التي نع مُكمّرة» ولأنَّ المع قد دل على جواز الذَّنب عليهم. 

فالجواب: أنَّ حُصول الذنب عنم لا يُوجبُ ترك قولهم بالكُلّية: بل تحصلٌ 
فيه مفسدة في أغلب الأحوالء ومنع الذنب عنهم لطف یکون المُكلّف معهُ أقربُ 
إلى الطاعت وذلك لا يقد فیه ما ذکرتم. وصدور الصغيرة عَنهّم مُمتنمٌ كالكبيرة. 
والذي ذکروهٌ فى الاعتذار مبنئ على تجویز التحابط. وهو باطل لما يأتي. 

ولان کونها صَغيرةٌ مما یخفی على العْقلاء وذلك یوجت التفرة دائماً. والسّمعٌ 
متأول إمّا إجمالاً فبالخمل على ترك الأولى. وکون هي نَهِىْ تنزیه لا تحریم. وم 
تفصيلاً ففی کتبه المُختّصة به. والسهو لا يجوز علیهم ولا لجاز أن يسهو عن أداءِ ما 
يجب آداژه. ويجبٌ أن یکونوا مُنرّهين عن دناءة الآباء وعَهْرَ الأمهات لیحصل 
الانقیاذ إليهم وعدم النفرة منهّم. 


الحتُ السابع: في أن الأنبياءَ أفضل من الملائكة 

إختلف الناش فى ذلك فذهبت الأشاعرة. والشيعةٌ إليه» وخالف فيه جَماعة 
المُعتزلة» والقاضی آبو بكر من الأشاعرة , والأوائل. 

إحتجٌ الأولونَ بقوله تعالئ: إن اله اضطفی آَم وَنُوْحَاً وَآلَ اِبْرَاحِيْمَ وَآَلَ 


(۱) الحجرات: 5. 
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عِمْرَانَ عَلَى العالمیّن " . وهذا عامٌ في کل من يُطلق عليه اسم العالّم. والاصطفاء 
المُراد به هاهنا المضيلة. 

ولا الآدمى يَعبدٌ الله مع معرفته به» ومخبته له مع حُصولٍ الصوارف عن 
ذلك. وهو الشهوة والغضب. فيكون عبادته أشقٌ من عبادة الملائكة الخالصين عن 
ذلك. 

ولان آدم(علیه السلام) أمر له الملائكة بالسجود في قوله تعالی هقَمَمُوا لَه 
ساجیین ي" والشجود أعظمٌ ما يكون من الحْضوع. وَأمرٌ العالی بالخضوع للسافل 
مناف للحکمة. 

ولأنه (عليه السلام) كان أعلمٌ لقوله تعالئ «أَنْبئهُم بأشمائهن»'" والأعلمٌ 
اشا ۱ 

وإحتَجَ المُخال بقوله تعالی لَنْ تلف المَسِيْحُ أنْ يَكُونَ عَبداً له ولا 
المَلائكةٌ المُقَربُونَ4”'. ذِكرٌ هذا العطف عقيب تفي الإستنكاف عن المسيح دا 
على فُضيلة الملائكة عليه. وبقوله: ما نَّهاكُما ریما عَن هَذه الشّجرة الا أن تَكُونا 
مَلَكَّين 4" '. وبقوله تعالى ما هذا بَشَراً إِنْ هذا الا ملك کریم6 . وبقوله: 
والئزینون کل من باه وَمَلائِكَتِهِ وکتبه وَرْسلِه# ‏ قدّم الملائكة فكانوا أفضل. 

ولان الملائكة دائماً في العبادة لقوله يُسَبَحُونَ اللَيلَ والتهاز لا َْتَْونْ 6" 


(۱) آل عمران: ۳۳. 
(۲) ص: ۷۲. 

(۲) البقرة: ۳۳. 
(4) النساء: ۰۱۷۳ 
(۵) الأعراف: ۲۰. 
(۱) یوسف: ۱ ۳. 
(۷) البق : ۲۸۵. 


(۸) الانیاء: ۲۰ 
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فيكون أفضل ممن ينقطع عبادته. 

ولأنَّ نسبة النفس إلى النفس كنسبة البدنء إلى البدن ولا شك في أفضلية 
السموات علی آبدانناه فنفوسها أشرف من تُفوسناء و لها خالية من الفرى البشرية 
الشّريرة کالشهوة والغقضب. بل هی خير محض بخلاف البَشر. 

ولأنَّ عُلومهم أکمل لكون تفوسهم آقری فیکونون أفضل. 


التتحتٌ الثامن: فى الکرامات 

ذهت یف إلئ المنع من. ذلك عدا آبا الخسین التصري» وجمهّور 
الأشاعرة على الجواز عدا أبا اسحاق. وهو مذهبُ الأوائل أيضا. 

يدل على ذلك ما ظهر مِنَ الكرامة على يد مَریم(علیها السلام). وأصحاتٌ 
الکهف. 

واحتمٌ المانمون بأنّه لجار ظهورها علی ید الصالحین. لجار ظهورها على يد 
كل صالح» وذلك يُخرجها عن الاعجاز ويُصيّرها في کم الكثرة. 

لاد ظهور المُعجزة على غير النبي بر عن النبي, لاد لعج هو السببٍ في 

الانقیاد إلئ طاعتهم. فاذا ظهر على من لا يجب طاعته هان مرقعه. 

EAD‏ على الفبرة زا تعد ان تكون المع لاه یس 
بنبي وإنْ أظهّر المُعجزة جوا أنْ یکون صالحاً. 

وله لو جاز ظهور المُعجزة على غير نبي لقَرضٍ غير التصديق في ابو 
لأنسَّدَ الاستدلال بالمُعجز, على أنَّه تعالی خلقه لأجل التصديق لا غَير. 

والجَواتٌ: نما جور ظهورها على يد الصالحين تشرط أن لا يبلغ حد الكثرة 
كما في حق المُعجز علئ يد الأنبياء. واذا ظَهّر المُعجز على يد الصالح الداعي إلى 
دين البی المُتقدمٌ له لم بهن مَوقع المّعجز وإِنَّما یَجوّزه على يد الصالح ما دام مُتصنا 
بهذا الوصف. فاذا إدّعئ النبوة خرح عن هذا الوصف فامتنم حينئظٍ إظهارٌ المُعجز 
على يده وتجویز إظهارٌ المُعجز على بد الصالح لا بُخرجه عن کون العّرض منه 
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التصديق عند ظهوره علئ يد الأنبياء عقيب الدعوی. فالّه فى تلك الحال بعلم قطعاً 
إنّهِ ما خَلِقَ إلا لأجل التصديق. 

الأولئ: جور أن يُظهِرَ الله مُعجزةً أرهاصاً لنَبِىَ يأتى من بعدی وهو مذهت 
عض المُعتزلة. 

والتصريّون أطبقوا على المنع» قالوا لو جاز ذلك لزمٌ إنتقاضُ عادة مُبتدأة لیر 
غرض. والتالي باطل فالمقدم مثله. 

بیان الشرطية: ان المُعجزة تما تکون لتصديق النبی كما هو رأي الجُمهون أو 
لإكرام بعص الصَالحین كما هوّ رأيّ طائفة. والارهاض ليس واحدا منهما. وأمًا بُطلانِ 
التالى فظاهد. 

والجَوابٌ: المنمٌ من إنتفاء العَرَض فان لانُجرّز الارماص إلاإذا تقدمت البشارة 
من النبی المتقدم ببعثة من يأتى, فاذا ظَهّر ذلك للناس وإنتمّضت العادة وصارٌ ذلك 
مُتملقاً بدعواه او قفد من كيت المعنی. 

الثانية: من فاضی الضاة من إظهار المُعجزة على العکس مما سأله الکاذب: 
تحو ما نَل عن مسيلمة " ألّه قیل له إِنَّ محمدآ(علیه السلام) دعا لأعور فردٌ الله 
عینه فا ات له فدغا فدهي تا 

وجوّزه الباقون وهو الصحيح» قال القاضی هذا المُعجز لا تعلق له بدعواءُ 
عدم مُطابقته فيصيرٌ نقض عادة مُبتد أق وذلك لا یجوز. 

والجوابٌ: إن تعلق المُعجز بدعوى الصادق ليس إلا اه لو لم يكنْ صادقاً لما 
تقض الله العادة. ومثل هذا ثابتٌ في ذعوی الكاذب لأنّه لولا کذبه لما أظهّر الله 


(۱) مُسيلمة بن ثمامة الحنفى الوائلى» ولد ونشأ باليمامة في نجد» وتنبّئ وكتب إلئ رسول الله صلى الله عليه 
وآله وسلم (من مُسيلمة رسول الله إلى محمد رسول الله)» فأجابه صلی الله عليه و آله وسلم رت ان س 
الکذاب ...) فاشتهر به وکان مقتله سنة ۱۲ ه. 


الجر اکن 
قال: تفی المُعجز عقيبٌ دَعواهكافبٍ فى تکذیبه فاظهار المُعجزة على العکس 


فلنا: العْرض منه زيادة تکدیب. 


اللحث التاسع: في مسائل من هذا الباب: 

مسألة: الحَقٌّ عندی آله لا یَجور الخلرّ من النبیی فى زمان من الازمنف وهو 
مَذْهِبُ جَمِيعٌ أصحابنا القائلين بعدم جواز خَلوّ الرّمان من ما والإمامٌ بمنزلة 
الرضرل: 

نيدل علی ذلك المعقول والعنقول. اما الععقول فان التكليت واج نما 
مضی ولا تم إلا بالرسول, ولا فى الرسول مَصلحة لا تنّمُ بدونه وهو کف الناس من 
الخطاء. وتنبية الغَافِل عن الله تعالی. وغيرٌ ذلك مما یقتضی وجوب البعثة في کل 
حال. 

)۱( ی لا ا وه عیاش ره‎ ٤ 

وأما المنقول: فقوله تعالی: #وإن من امة إلا خلا فيها تذيري . 

وأمّا مَشابخٌ المُعتزلة فقالوا: لا يَجِبُ فى كال حال بل إذا كان للمُكلفين 
مَصلحة في البعثة. . 

والأشاعرة لم يُوجبوا ذلك مطلقاً. والأوائل أوجبوه من حيثٌ العقل العملي. 
كاف فى مَعرفة العقلیات فبعثته لتعريفها عبت. 

قال ابو على: كما جارٌ بعثة نبی بعد آخر واظهار مُعجزةٍ بعد مُعجزة ون وقع 
الغنئ مما سبق. فَليُجِز بعثة رسول بما يقتضيه العقلیات وإنْ كان العَمَلٌ كافياً. 

أجات أصحابٌ أبى هاشم: بان ذلك إِنَّما يَجورٌ إذا كان فيه فائدة زايدة على 


(۱) فاطر: ۲۲. 


]۳/۲۱۷[ 


HAD 


[٥/۲۱] 
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الواحدة أو على المُعجزة الواحدة وتلك الفائدة لاتحصلٌ إلا بهما. 

ولابي علي أن يقول: أنا لا جوز ظهور تبی بالعقلیات. الا ذا حصل فيه مَزية لا 
تحصل من دونه مثلّ أن يكونَ دعاؤه إلى العقلیات لطفاً للعباد في العمل بها. 

مسألة: محمد (صلى الله عليه وآله) أفضلٌ من غيره من الأنبياء السابقين. 
دل عليه الَعقول والمنقول. 

أمّا المعقول: فلا شَرعهٌ عم من شرع غيره فايدةً وأكثرٌ نفع وأتباعه أكثرٌ 
عدداً من أتباع غَيره. ولا أخلاقه آشرف من أخلاقي غيره. وذلك يدل على شرفه 
على غَيره في فُوتي العلم والعمل. 

۳ فقوله تعالئ وین إليك كما آوخینا إلى توح والبّن من 
بعدە ي ' ' وذلك يدل على أله تعبّد بعثه بأصول شرع كافة الأنبياء» فیکونْ أفضلٌ 
مِنهم. وقوله تعالئ قَبهّداهّم إنَتدِهه'" ٠‏ أمرةٌ بالاقتداء ِهَدَى کل واحدٍ واحدٍ. وهذا 
يدل على أله أفضلٌ منهم. ولقوله (عليه السلام): (أنا شرف البشر)" 

مسألة: الطریق إلى معرفة شرعه اما التواثر أو الأحاد. 

ما الأول ففی آصوله وذلك إِنّه (عليه السلام) بقي في الدّنيا إلى حَيتٌ 
إنتشرت دعوته» وظَهّر أمره» وذاع شرغه إلى أن ول إلى أهل التواتر تم لم يزل 
المُسلمُون يتناقلونه متواترا من طبقة إلى طبقة إلى زماننا هذا. 

وأمّا الثانى ففى تفاريعه. 

مسألة: التكليتٌ قسمان أمرٌ ونهی. والأمدٌ قسمان: أمرٌ وجوب. وأمرٌ ندب. 

فالواجب ما وجب لكونه لطفاً في التكليف العقلي» على معنى الّه متئ فعل 
الكت عن انيرك التکلیف العقلي. وقد آشار اه تعالی إن 


(۱) النساء: ۰.۱۱۳ 
(؟) الأنعام: ۳ : 
(۳) نحو فی كنز العمال: حديث رقم .51١114‏ 


المنهج السابع: في في النبوة SEAS AEA OAS A‏ او و ی و LAVELLE SN‏ 


ذلك فى وله «إِنَّ الصّلاة تنهقی عَن الفَحْشَاءِ وَالمُنْكَر4'' " وفي قوله: کیب 
عَليِكُمُ الصِيام كما کیب عَلئ الذین من نکم لک تقون" وفي قوله: («إِنّما 
يُرِيدُ الشيطانٌ أن يُوقِمَ بتكم العدواة وَالبْغْضاء في الحْمرٍ والعییر6 "۳ 

فالزاجبات الشّرعية مصالحٌ لاهو القَبائْحُ القرعية مَفاسدٌ فيهاء 
والمّندوتُ كالتتمة للواجباتٌ الشرعية. بمعنی أنَّ عندها يكونٌ الواجباتٌ أدعى إلى 
العقليات. 

وقال عض المعتزلة: أنَّ الشرعيات الما وَجبتْ شکرا لله تعالئ على نعمه. 
والكفتحات كفران ان 

وأعترّض عليهم: ردقته له لد بخان وق اليه لق 
وفى العرّف هو الاعتراف بنعمة المُّنهِم على صرب من التعظيم. وليست الصَلاة 
واحداً منهما وا كانت کاشفةً ودلیاً علبهما. ولان الشرعیات رى الها 
والإنقطاعٌ بخلافی الشکر. 

ومذا المَصلٌ وان كان قد سبق بعضّه لكنّه إشتمل على فائدة لم نذگرها ثم 


(۱) العنكبوت: .)٥‏ 
(۲) البقرة: ۰۱۸۳ 
(۲) المائدة: .٩۱‏ 


المنهج الثامن 
في الإمامة 
وفيه مباحث: 


الأوّل: 

وهي رئاسة عامة في الدّين والدّنيا لشخصٍ من الأشخاص. 

واختلف الناش في وجُوبهاء فذمت إليه ججمهورٌ المُسلمين. ونازع في ذلك 
الأصم ومُشامٌ المُوَطت'". وبَعضُ الخوارج. 

إا أذ الأصمّ والخوارج ذَهبُوا إلى أنَّ نصب الإمام غَيِرٌ واجب إذا تناصف 
الناش وتعادلوا. 


وأما هُشام فانّه فال له غير واجب. اذالم يتناصموا. 


(۱) هو أبو بكر عبدالرحمن بن كيسان الأصم» كان معاصراً لهشام بن الحكم وكان أكبر سناً من أبي الهذیل» 
وكان من المعتزلة ذوي المكانة» له مصنفات. 

(۲) هشام بن عمرو من اصحاب أبي الهذيل» كان من أهل البصرة؛ وسافر إلى بلدان عديدة» وكان من دعاة 
الاعترال له مصنفات عديدة. 


۳۹۰ دون :۰۰:۰۰:۰۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


والقائلون بالؤجوب منهم من أوجبها عقلاً وهو مذهبٌ الإمامية, والجاحظ 
والکعبی. وأبي الحُسین البصري. وجماعةٌ من المُعتزلة. 

ومنهُم من آوجبها سمعاً وهم جمهور المُعتزلة» والأشاعرة, والزيدية. 

والقائلون بوُجوبها عقل منهّم مَنْ أوجبها على الله تعالی وهُم الامامية. 

ومنهم مَنْ آوجبها على الخَلقٌ وهُم الجاحظ. وأبو الحُسين البصري والکعبی. 

و غا وجرا مفلا أذ الات کت ركز لگ راجب ۱ 

وأمّا الصّغرئ: فضرورية فان الناس مّتئ كان لَهُم رئيش قاهرٌ اليد يَنصفُ الناس 
ویردغ الظالم کانوا إلى الصلاح أقربٌ ومن الفساد أبعد. 

وأمّا الكبرئ: فقد ثبت فيما سلف. وهذاكما هو دليلٌ على الؤّجوب فهو دليلٌ 
على الوجوب العقلي على الله تعالى. 

فان قیل: لا تُسلّم أنَّ الإمامة لطف عقلین. بل طف سَمعي فلايَجبٌُ عقلاً 

. سَلّمنا ولكن لطفة یوم غَيره مقامه. أو لطف لايقومٌ غيره مقامه ممنوعٌ» وعلئ 
ذلك التقدير لا يتعيّن الامامة للوجوب. 

سلّمنا لكنّ وجوب الامامة لا يكفي فيه وجه مصلحة ما لم یلم فيه إنتفاءً 
جهات القّبح بأسرهاء فلع لا يجورٌ أن تكونَ الإمامة قد اشتملت على نوع مفسدة لا 
نعلمه» فلا يصح الحُكم بالوجوب؟ 

لا یقال: لأنا لا نعلم فيه وجة بح فيب نفیه ولأنَّ هذا آت في معرفة الله 
تعالئ فیلزم الحكم بعدم وجوبها. 

لأنّا نقول: قد بَيّنا صَعف الاستدلال بعدّم الیلم على العدم. 

ما المعرفة فالمَرقُ ّا ما نحكم بوجوبها علینا وهو يكفي فيه بیان وجه 
الوجوب. وان جوّزنا فيه إشتماله على المفسدة. 


(۱) هو عمرو بن بحر » أبى عثمان الحاحظ؛ من فضلاء المعتزلة والمصنفين لهم؛ كان عثماني الهوئ» وءاش 
في أيام المعتصم والمتوکل له مصنفات كثيرة: له اتباع سمّوا بالجاحظية وانفرد عن المعتزلة بمسائل. 


المنهج الثامن: فى الا مامة د ا ی کی ا ا مروتس ووو ل مر AN e ASS‏ 


أما الامامة فما أوجبتموها على الله تعالئ لم يصح ذلك الا بعد أن تتبینوا 
اقتیال تا اا 

ما نذكرٌ وجه المَفسدة وذلك من وجوه: 

الأوّل: أن فى تصب الاإمام إثارة الفتن. وقيامٌ الحروب كما في زمن علي (علیه 
السلام) والحَسن والحُسين (عليهما السلام). 

والثاني: أن مع وجود الإمام يَخافُ المُكلفٌ فيفعلٌ الطاعة. ويترك القبيح 
للخوف منه. وذلك يوجبٌ أن لا یترك المُكلف القبيح لقبحه. ولا يفعل الطاعة 
لِحُسنهاء. بل للخوفب وذلك من أظلم المفاسد. 

الثالث: فعل الطاعة وترك المّعصية عند فقدان الامام أشدّ منها عند وجوده. 
فیکونْ الثوابٌ عليهما فى حالة فقده أكثرٌ منه حالة وجوده» وذلك قَسادٌ عظيم. 

لا ا لأمامة لطقنه لکن لا تلم ها دائماأکذلك فائّه قد کرد فى تعض 
الأزمنة من یستنکف من تباع غیره فیکون تصب الامام فى ذلك الوقت قبیحا. 

سلّمنا لکن هاهنا لطف, آخر فلا يتعيّنٌ الامامة للوجوب. 

وبيانه: أن الأمام مَعصومٌ فعصمته إن كانت لإمام آخر تسلسلء وان كانت لا 
لإمام آخر ققد ثبت المطلوبٌ. لا إمتناع الإمام من المّعصية وترك الواجب لا يتوقف 


على الا مام بل له اطفت آخر. 
لا يقال: إن انعلم بالضرورة أن القومَ الذين لا يكونون معصومين ينزجرون عن 
القبائح أتمّ عند وجود الامام. 


لأنّا نقول: جارٌ أن یکون في : تعض الأزمنة القوم بأسرهم معصومين فیه فلا 
يكون نصبٍ الإمام هناك واجبا. ولأنكم حينئدٍ تجعلونَ الهصمة قائمة مقام الإمام في 
ذلك الرّقت. فجاز في کل وقت فلا يتعيّنُ وقتٍ من الأوقات لوجوب نصب الإمام 
على التعيين. ولأنّه جاز أن يكونّ غبه العصمة سب فى الاإمتناع عن الأقدام على 
ای 

سلّمنا لک هاهنا ما نذكرٌ علی آگها ليست لطفاً. وذلك لها إِمَا أن یکون لطفاً 


۳۹ دج مناهج اليقين في اصول الدين 


في آفعال الجّوارح. أو في آفعال القُلوب. والقسمان باطلان. 

ما الأول: فعلی قسمین وذلك لاد لقبائح منها مایدل لعف عليهاء ومنها ما 
يدل السمع علیها. فان جعلتم الامام لطفاً في الشرعیات لمْ يلزم وجوبه مطلقء لا 
الشَرع لا يجبٌ في کل زمانٍ. ووجوب اللّطف تابعٌ لوجوب الملطوف فیه. ون 
جعلنموه لطفاً في العقلیات, فنقول القبائخ العَقلية ان ثرکت لوجه وجوب ترکها كان 
ذلك مصلحة دينية» وإِنْ تركت لا لذلك كان مصلحة دُنيوية» لاد فى ترك الظّلم 
والکذب مصلحة ذنبویة ضرورة اشتمالها على مصلحه النظام. لکد معنى ترك 
القبيح لمُبحه هو أنَّ الداعي إلى ترك الظّلم هو کونه ظلماً وذلك من صفات القُلوب. 
فان جملنا الإمامَ لُطفاً في ترك الّبیح سواءً كان لوجه قُبحه. أولا لوجه وُبحه كانَ ذلك 
الترك مصلحة دنيوية» فيكون الإمامٌ لطفاً فى المصالح الدّنيوية» وذلك غيرٌ واجبٌُ 
بالاتفاق علئ الله تعالى. وإِنْ جعلناه لطفاً فى ترك القبیح لوجه قبحه فقد جملنا الإمام 
أطفاً في صفات المُلوب لا في أفعال الجَوارح» وذلك باطلّ لأنَّ الامام لا إطلاعٌ له 
علئ البواطن. 

لا یقال: تحصل بسبب الإمام القاهر مواظبة الناس على فعل الواجبات العَقلية 
من أفعال الجوارح, وذلك يفيدُ إستعداداً تامأ لخلوصٌ الداعي في أنَّ ذلك الفعلٌ 
يُفْعَل لوجه وجوبه وتر لوجه قبحه. وذلك مَصلحة دينية. 

أ نقول: هذا یقتضی وجوت اللّطف في المَصالح الدّنيوية على الله تعالی» 
لاد علئ ذلك التقدير يكونُ المصالح الدنيوية والمواظبة عليها سبباً لرعاية المصالح 
الدينبة. وذلك غیه واجب فاا 

شلمنا لكن م كر لزنه بن اتمه الدينية إذا كانَ ظاهراً نافد الحكم. 
أو إذا لم يكن ممنوعٌ وذلك لأ الامام إنما يفيدٌ الانزجار عن البایح» والإقدامَ على 
الطاعات إذا كان قاهر اليد أمّا إذا لم يكنْ فلا. لكنكم لا توجبون ذلك فما هو لطف 
غيرٌ واجب وما توجبونه ففیر لطف. ۲ 

سَلّمنا لكنْ ینتقش ما ذ کرتموه بالقْضاة والأمراء فانّهم إذاكانوا معصومین كان 


المنهج الثامن: فى الا مامة اط الاير بل بر وی وان وام و انا كسار کی ASS‏ ی TAT‏ 


الناش أقربٌ إلى الطاعة وأبعدٌ من المّعصية؛ وذلك يقتضى کون عصمة هژلاء لطفأ 
فان وجبت لزم حلاف مذهبكم والا إنتقض دلیلکم. 

سلمنا لک لالم نالف واجتٍ وقد تقدم. 

سلمتا ان اللطت رواحت لك ليشن كل لط 

بيانه: إنَّ فاعلّ اللُطف له ثلاثة أحوال: 

آحدها: انْ يَعلم أنَّ الملطُوفٌ له یفعل المَلطوف فيه. 

وثانيها: أنْ لا يعلّم انّهِ لا يفعله. 

وثالثها: أن یعلم أنه لا يفعله. 

ففى الأول والثانى تلم اله جب فعلّ اللُطف. وأمًا الثالث فلائسلّم اه يجب 
ت لت وا ال لاب آن و 6 المت ات از لعن 
فلا يجب. وإذا كان كذلك فلا يجب علئ الله تعالئ نصبٌ الإمام الا إذا علم إنتفاع 
المُكلف به. وذلك غير معلوم لإحتمال أن بعلم الله في بعض الأزمنة أن الإمام ليش 
في حقهم لطفاً مُحضّلاً وإِنْ كان لطفاً مقرّباً فلا يجبٌ فيه صب الإمام. ثم كل زمان 
یحتمل ذلك فلا يصح الحكم بالوجوب على الله تعالى في شيء من الأزمنة. 

سَلّمنا: لک متى يَجبٌ اللُطف إذاكان ممكناً أو إذا لّم يكن ممنوعاً. وإذاكانَ 
كذلك فیحتمل أن يون نصبٍ الإمام فى بعض الأزمنة غيرٌ مقدور له تعالئ فلا يكون 
واجبا. 

وبيانٌ هذا الإحتمال: أن الله تعالی قد یعلم فى بعض الأزمنة اک ا 
فیه فانه یر آو فیق فلا کرد في ذلك روان علق المعصوم مقدوراً توطنا 
بحتمل فى کل زمان. 

لا یقال: لولم يمكن خَلقٌ المعصوم فى ذلك الزمان لبطل التّکلیف بخلاف 
الكافر, فاّه لا لطف في الحال والمآل. فلا استحال ذلك مُطلقاً لا جرم لم یتوقف 
عليه التكليف. 

ما الأُطف الحاصل من الامام فهو وان لم یک مقدوراً في الحال. لكنّهِ يُمكن 


۳۹ و و هه و وهام واوا واه ياه فا ود و هو و هو واه هد .ا واه ها فاو و .او وا فاه وا ران رام م و وا وا 6 6 مناهج اليقين في اصول الدين 


في المُستقبل فلا جرم يَمَبح التکلیف في المال بدون الامام. 

لأا نقول: کما أذ الكافة لا لم يكن أطفه حقدورا اصلاً ون التکلیف 
فكذلك لِم لا يجورٌ أن يقال المعصوم فى هذا الیوم لمّا لم يكن مقدوراً لا جرم لا 
يتوقف عليه التكليف؟ 

والجَوابٌ: قد بيّنا أن الإمامة لطف عقلي. 

قولة: لِم لا یوم غيرّها مقامها؟ 

قلنا: لإتفاق العُقلاء في جميع المواطن على إختلاف طبقاتهم في الأزمنة 
على الاتفاق على تصب الرؤساء لأجل دفع فسادهم ولو كان هناك طريق آخر أو 
بدل لألتجأ إليه. 

فوله: إل لا یجوز اشتمالها علی نوع من المفسدة؟ 

قلنا: لان الان مرن ا مل الكر نا لاعفا نها وتات سوه 
عن الامام وقد تقدم هذا. 

ومذا السوال ریم من أبي الحُسين وأصحابه لوروده عليهم» وما ذ کروه 
من المَفاسد فمندفع. 

آمّا الأول: فلأنًا نقول لِم لا يجورٌ أنْ یکون لولا إمامة على (علیه السلام) 
والحسن والحُسين (عليهُما السلام) لظهر من الفتن ما هو أشذ من ذلك. 

سلمنا لک الأُطف لا يجب مع إرتفاع المّفاسد في كل زمانٍ بل في الأكثر. 

وأمّا الثاني: فلأن ذلك يقتضى فبح الامامة مطلقأء سواء وجبت بالعقل أو من 
الله تعالى. وذلك باطل إتفاقاً. 

م إِنّا نقولُ: المُكلفُ ما مطيعٌ أو عاص. ووجه اللُطف في الأول لقوته على 
فعل الطاعة. وأما الثانى فلا تُسلم أن ترك المّعصية منه لا لكونها معصية قبيحٌ» بل 
القبيح هو ذلك الاعتقاد. وم و کون الترك لا لكونها معصية. ووجه اف فيه مصول 
الاستعداد الايد بسبب التكرير والتذكير المُوجب لفعل الطاعة لكونها طاعة. 
درك لس ا 


المنهج الثامن: و فى الإمامة A‏ کی ما وو ASS‏ عجوي مس ير TAO‏ 


وأمًا الثالث: فلألّه وارد على کل لطف مع أنا قد بيّنا وجوبه فيما سَلّف. وأيضاً 
فلا تلم جواز ترك اللّطف سواء اد الثواب به أولّم يز وهذا مذهبُ أبي علي. 

م إِّه يلزمٌ من ذلك قبح كل لطفب وأيضاً يلرم منه على تقد ير الؤجوبُ على 
الله تعالئ. 

قوله: گه قد يَِمْقُ في بعض الأزمنة من يستنك عن طاعة الإمام فلا يكون 
لطفاً حينئذ؟ 

قلنا: لائسلّم إتفاق أهل زمانٍ ما من الأزمنة التي وقع التکلیف فيها على ذلك 
نعم قد يكونّ البعش بهذه المثابة» لكنّ التعض لو لظر إليه لكانت بعثة الأنبياء قبيحة 
لاستنکاف البعض منها 

وأيضاً فان هذا اّما يكو بالنسبة إلى شخص معین. أمّا مطلق الرئیس فلا 
وئحنٌ الآنْ لم نتعرض لتعيين ذلك الرئیس. وأيضاً فلن المفسدة الحاصلة عند عدمه 
أغلبٌ منها عند وجوده. فيجب وجوده نظراً إلى حكمته تعالی. 

قوله: العصمة لطف آخر فلا يِتَعينُ الإمامة للوجوب. 

قلنا: الإمامٌ لا شك فى كونه لطفاً بالنسبة إلى غير المعصومين مع بقاء 
التکلیف. فيكونٌ حينئذٍ واجباً. أمّا إذا فد أحدٌ الشرطين وهو جوز الخَطَاءُ على 
المُكلّفين أو التكليف» لم تمل بالوجوب حينئذٍ وذلك لا يضُرّنا. 

لا یقال: مذهبكم وجوب الإمامة مع التكليف مطلقاً. 

لأنا نقول: لالم بل مع قرط آخر وهو جواز الخطاء. 

قوله: الإمامة إمّا لط في آفعال الجوارح. أو في آفعال القُلوب. 

قلنا: نها مصلحة فيهماء والشرعٌ لانُسلّم جواز انقطاعه مع بقاء التکلیف. وهذا 
من يتأت من القائل بعدم جواز انفكاك التكليف العَقلى عن السمعي. 

سَلّمنا لكنّ ترك الظّلم ليس مصلحة دُنيويةَ لا غير بل هو مصلحة دينية 
ودنيوية لأنَّ الإخلال به من التكليف العَقلى والسشمعي. 

سلمنا لكنّه یکون لطفاً فى أفعال القلوب فان ترك القبيح لأجل الامام ابتداءً 
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مما يؤئرُ الاستعداد التام لترکه لقبحه. 

قوله: الإمامٌ الما یِکونْ لطفاً إذا كان ظاهرا. 

قلنا: ممنوع فانّه مع عَيبته يجوّز المُكلّفٌ ظهوره کل لحظة فيمتنمٌ من الاقدام 
على المعاصی. وذلك یکون لطفا. 

لا بقال: تصرّف الامام إِنْ کان شرطاً في کونه لطفاً وجب على الله تعالی فعله 
وتمکینه, والا فلا لطف قطعا. 

لأا نقول: إِنَّ تصرفه لابدٌ منه فى کونه لطفاًء و لا تُسلّم أنّه يَجبُ عليه تعالی 
تمکینه لأنّ الط الما يجت إذا لم ناف التکلیف. وخلقٌ الله تعالئ الأعوانَ للامام 
ُنافي التکلیف. وإنما لطف الامامة يتحصلٌ ویتمٌ بأمور: ۱ 

۱ منها: خلق الامام وتمکینه الم والعُلوم, والنّص عليه باسمه ونسبه وهذا 

یج عليه تعالی وقد فعله. 

ومنها: تحمله للامامة وقبوله وهذا يجب على الامام وقد فعله. 

فا ده رامال أوامرةة وقول فر وعدا تحت اه 
الآّعية. 

قوله: کون المضاة والأمراء معصومينَ لطف. 

قلنا: مَمنوعٌ وأنَّ هذا لا يرد على کون الامامة لطفاًء بل یرد على کون الب 
واجبأء فهو وارد على المُعتزلة. 

وأيضاً فهذا لا يرد علينا لأنّا لم نثبث عصمة الإمام بكونها لطفاًء بل أثبتناها 
بلزوم التسلسل على ما يأتي. 

قوله: لا يَجِورٌ أن يكون بعش الأزمنة يعلمٌ الله تعالى عدم الإنتفاع بالإمام فيه. 
فلا یکو نصبه واجباً. ۱ 

قلنا: اللّطف قد يكونٌ مُحصّلاً وقد يكون مقرّباً. والأول واجبٌ على ما مر 
وكذلك الثاني. 

أيضاً والفائدة فيه إزاحة عُذر المُكلف, ولا شك في أن الإمام لطف مقرب في 
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کل وقت فيكونٌ نصبه واجباً دائماً. 

سلّمنا لک لا شك فى أن الامام يكون لطفاً محصّلاً بالنسبة إلى بعض 
المكلفين قطعاً. وإتفاق الجميع على عدم الإنتفاع به مما يمتنع حصوله. 

قوله: لم لا يجورٌ أن يكونَ فى بعض الأزمنة خَلقٌُ المعصوم غير مَقَدُور. 

قلنا: لو كان الأمر كذلك لسقط التكليف. لاد التكليف مع فوت اللطف إذا کان 
الفواتٌ من غير المُكلف قبيح» والله تعالی لا یفعل المبيح. 


البتحتُ الثاني: فى أنَّ الإمام يَجِبٌّ أن یکون معصوماً. 

إختلف الناش في ذلك فذهبت الإمامية والأسماعيلية إليه. ونفاةٌ الباقي. 

ا 

الأول: إلّه لو لم يكن معصوماً لزم التسلسل. والتالي باطل فالحُقدّم مثله. 

يان الترطية: أنَّ الإمام نما وجب نصبه لأجل الخطاء الجايز على المُكلّفينء 
فلو ججاز عليه الخطاء لإفتقر إلى إمام آخر و تسلسل. 

فان قیل: ِم لا جور أن يكون خوف الإمام من القزل سبباً موجبا الإمتماع 
إقدامه علی الخطاء؟ 

امتا لكن ينتقضٌ ما ذكرتم بالنائب له إذا كانَ في المَشرقء والامامٌ في 
المغرب فانه غيرٌ معصوم ولا يخاف سطوته. 

اب اس عراز من شمجر امون 

احدهما بوتي وهو نفودٌ حكمه علئ غيره. 

والثاني سلب وهو إنتفاءً نفوذ حُكم العير عليه. فلو إفتقرت الامامة إلى 
العصمة لكان ذلك إمّا لول أو للثانى أو للمجموع. والكلٌ باطل بالنائب المذكور 
فانّه لا ينفذ حُكم أحدٍ عليه عير الامام. والإمامٌ في تلك الحال لا نفد حكمه عليه 
أيضاًء لأنّه يستدعي علم الامام بالئیب وفُدرته على الاختراع وهو نافد الححكم على 
غیره. فقد تحقق فيه کل واحدٍ من الوصفین مع إِنَّ اليصمة غيرٌ معتبرة فيه فبطل 
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|اشتراط العصمة في الامامة. 

والجوابٌ عن الأول: دمن عرف العَوائْد عرف بالشرورة عجز الأمة عن عزل 
آحاد الولاة فكيف بالرئيس المُطلق. 

وعن الثانی: إِنَّ النائبَ يَخافُ من العزل فى مستقبل الوقت» فكانّ ذلك لطفاً له 
بخلاف الامام. ۱ 

سال: فلیکنْ خوف الامام من عقاب الآخرة لطفاً له؟ 

جَوابٌ: الامام يُشارك یره في الخوف. ولا لم يكن ذلك مُغنياً عن الإمام لهم 
فكذلك له. ولا رغبة الناس في الدّنيا أكثرُ : تقريباً من فِعل الطاعة وترك المعصية من 
الآخرة. 

وعَن الثالث: منم الحصر. وأيضاً فیم لا يجورٌ أن يكونّ الفرق أن الاماع حاکم 
وی يي ا موم 
لأجل عدمٌ حُكم غَيره عليه بخلاف النائب فانَ الإمام يحكّم عليه في الحال أو فيما 
بَعدٌ؟ 

الثاني: أن الإمام حافظ للشرع فيكونٌ معصوماً. 

ما الصُغرئ: فلأنَّ الحافظ له ليس هو الكتابٌ لوقوع النزاع فيه» ولهدم إحاطته 
بجميع الأحكام» وليس هو ألبتة للوجهين السالفين» ولا المُسلمِينَ إتفقوا على الها 
ليست الحافظً للشرع ولأنّها مُتناهية والحَوادتٌ غَيرٌ متناهية. وليس هو اللإجماع 
لجوارٌ الخطاء ء علیهم إذا لوا من الإمام» لاد کل واحدٍ یجور کذبه فالمجموع كذلك. 
ولأن الإجماع اّما يحصل في قليل من العسائل ولأنَّ الاجماع تما يثبتٌ کونه حجَة 
إذا ثبت کون التّقلة معصومين» والّما ثبت ذلك بالسّمع لأنًا لو عَلمناءُ بالعقل لكان 
إجماعٌ النصارئ حُجة. والسممٌ یتطرق إليه النسخ والتخصيصٌء فلابدٌ من معرفة عدم 
التاسخ والمخصض, ولا طريق إلى ذلك سری لله لوكان لتقل 

اما يتم هذا إذا عَلمنا الأمة لا یل بت الشرائع؛ وإنما کون كذلك لو 
عرفنا كونهم معصومين, وهذا دور ظاهرٌ. ولیش هو القیاس لأنّه ليس حُجة في نفسه 
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لافادة الظن الضعیف. 

ولأنّه لابدٌ له من أصل مَنصّوص عليه فلا یکو بإنفراده حافظا. 

وان انعد نوز بقل بذلك ولیشس هو البرءةالأصلية ولا لما وجت بعثة لیا 
بل کان يُكتفئ بالعقل وذلك باطل. 

ولیش هو المجموع لأنَّ الکتاب والشنة قد وَقعَ التنازء فيهما وفي معناهماه 
فلا يَجورٌ أن يكونَ المجموع حافظاًء لأنهما منْ جملة ذلك المجموع وهما قد اشتملا 
على بعض الشرع. واذا كان واحدٌ من المَجموع قد تضّمّن بعص التّرع وبطل كونه 
دليلاً على ما تضمّنه ذلك البّعض الذي تضمّنه ذلك الفرّد من جملة الشرع» فقد صارٌ 
عص الشرع غيرٌ محفوظ. فلا یکون المجموعٌ محفوظاًء فُلَمْ يَبق إلا الإمام الذي هو 
بعش الأمة التعصوع لألّه لو لم يكنْ معصوماً لتطرقت إليه الزيادة والنّقصان فلا 
يكون محفوظاً. 

الثالث: اذا صدر عَنه الذنب فامًا أن يُتَبَع وهو باطل فطع وإلا لم يكن ذنب 
ولقوله تعالئ ولا تَعَاوَنُوا عَلَئ الثم والعدوان# ' وأمًا أن لا بم فلا یکونْ قوله 
مقبولاً فلا يكونٌ فيه فائدة. 

الرابع: إن كان نصبٌ الامام واجباً علئ الله تعالی إستحالٌ صدّور الذنب منه» 
لكنّ المُقدّم حق على ما تقدّم فالتالى مثله. 

ین الشرطية: أله لو ضدر عنه انب لجَرزنا الخطاء في جميع الأحكام التي 
يأمرنا بها وذلك مفسدة عَظيمة, والله تعالی حَكيمٌ لا يجوز عليه المفسدة. 

الخامس: قوله تعالئ لا ینال عهيي الظالمین4 " أشارٌ بذلك إلى عهد 
الامام والفاسق ظالم. 


(۱) المائده: ۲. 
(۲) البقرة: )۱۲. 
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التتحثٌ الثالث: في أن الامام يجب ان يكونَ منصوصاً علیه. 

هذا إتفاق الامامية. خلافاً لباقی المُسلمين. 

والزيدية جعلوا طريق التعيين إمًا له أو القيامٌ والدّعاء إلى نفسه. 

وذهبت العباسيّة إلى أنَّ الطريق ان والارث. 

وباقي الجُمهور قالوا إِلّه النضَ أو الأختيار. 

لنا: أنَّ الإمامَ بجَبُ أنْ يكونَ معصوماًء فيجبٌ أنْ يكو منصوصاً عليه. 

ما الصُغرئ فلما تقدم. وأمًا الكبري فلأن اليصمة مر خفي لا بطم عليه احد 
غير الله تعالئ فلا طريق إلى التعيين سوی النص. 

لا قال: لا نُسلم أله لا ریق الا النّص فَلِمَ لا يجوز أنْ يكون الله تعالئ بُفرّش 
لین إلى اختيار الناس لعلمه باتهم لا بختارون الا المتعصوم. أو لِمَ لا يجورٌ أن یکون 
الطَّرِيقُ الدعاءٌ ويكونٌ الله تعالی قد علم اه لا يَدعوا إلئ نفسه الا المحعصوم؟ 

لا تقول: ما أن يُفوّض الله تعالئ الاختبار إلى الأمة مع علمه بأنّهم لا 
يختارون الا المَعصوم أو بدون ذلك والأولٌ و المَطلوبٌ لاه يصيرُ منصوصا عليه. 
والثاني باطل لأنّه ناقش لغرض الامامة لأنَّ المطلوب إِنّما هو الإنقيادٌ إلى أوامر 
المَعصوم. فاد جوز وا فين با زونه الا أذ ايكون معضرما: وروا فنه إلا يكرن 
إماماً وذلك يمتعه من الأمتثال لأمره. 

وهذا بعينه جواباً عن الذعاء إلى نفسه. ولأنًا لو جَوّزنا ذلك لجَوَّزنا أن بفوّض 
الله تعالئ تعيين الأنبياء إلى اختيار المُكلّفين. والتالی باطلٌ فالحُقدّم مثله 

لايّقال: لو ص الله تعالی على إمام مُعين لأشتهر والتالي باطلء فالمُمَدَم مثله. 

لأنّا تقول: لالم عدم الاشتهار فان الإمامية مع كثرتها وتفرفها فى المواطن 
وانتشارهم فى أقطار الأرض ينقَلُونَ بالتواتر ال على أميرٌ المؤمنين (علیه السلام) 
ولا الناش بعد بعد رسول الله(صلى الله عليه وآله) إِنمَسَمُوا إلى متبوعين وأتباع؛ 
والمتبوعون کانوا مغضي على أمير الممنین(علیه السلام) لخد هم له فان فضائله 
أكثرٌ من فضائلهم بل لا نسبة لهم إليه البّتة. وأمّا التابعونَ فانّهم لما رأوا منْ آفاضلهم 
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إخفاء هذا النّص والتأویل له وسمِعٌوه حَسبوا أنه دال على التفضيل وقرب المتّزلة لا 
على الامامة. 


البحث الرابع: فى أن الإمام ب يَجِبٌ أن يكونّ أفضل من رَعيّته. 

إتفقت الإمامية على ذلك ووافتُهم على ذلك تعش الشمتزلة. وخالفهم 
الأشاعرة والباقي من المُعتزلة. 

ناه لولم يكن أفضل لكان إمًا مُساوياً أو أنقص. والأولُ باطل لِعدّم الأولوية 
فانّه ليس أحدّهما أولئ بالإمامة من لخن والثاني كذلك فانّه یب عقلاً تقديم 
المفضول على الفاضل فيما وقع فيه التتفاضل. 

لا يُقال: اما يقبحٌ ذلك اذا لم يكن في تُقديم الفاضل تُوع مفسدة. أمّا اذا 
إشتملت عليها فلا 

لأنّا نقول: ا ل سواءً اشتمل 
على نفع أو لا. وأيضاً زوال العفسدة بتولية المفصُولٍ وجةٌ من وجوه الحُسنْ ولا 
شك في أن وجة الحسن لا يقتضي الحسّن إلا اذا انتفت عن الفعل وجوه القبح. 
وهاهنا ليس كذلك فان تقدیم المَفضول وجه قبح لا ينفك عنه. 

واعلم أنَّ هذا ليس حُكماً عقلياً لم يُساعد عليه التقلء بل القرآن قد دل على 
ذلك أيضاً في قوله: هِأقَمَنْ يَهي إلى الق أحقٌ أن ینبم أم من لا هدي الا أن 
يُهدى فما لکم یف تَحْكُمُون'' فهذا دلیل قاطعٌ على هذا التطلوب. 


بح الخامس: فى اختلاف الناس فى الأئمة 
إختلف الناش فى الإمام بعد رسولٌ الله (صلى الله عليه وآله) فذ هبث الامامی 


(۱) يونس: ۳۵. 
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والكيسانية ''. والزيدي والقُلاة''' إلئ أنَّ الامام تعد رسول الله(صلئ الله عليه وآله) 
هو عل (عليه السلام). 

وخالفقم فى ذلك جمهور لسن والصالحية " مر الزيدية ‏ فانهم ذهبوا 
إلى أن لماع هو أبو بكر. 

وقالت طائفة أخرئ من الجْمهور إنّه العباس. 

ما الامامية فقالوا: أن الامامة بعد على (عليه السلام) لأبنه الحسن الرّكى, ثم 
من بعده للخسین الشهید نم من بعده لابنه علی زین العابدین ثم لابنه محمد الباقر 
ثم لابنه جعفرٌ الصادف. ثم لابنه موسی الکاظم. ثم لابنه على الرضا ثم لابنه محمد 
الجواد ال ٠‏ ثم لابنه علی الهادي نی ثم لابنه الحسنٌ الزکی العسكري. تم لابنه 
محمد ان المُنتظر (صلوت الله علیهم). 

وريج ا أصحاب عبد الله بن سبأ اه لم يمت وإِنّه في السمای 


وأنَّ الرعد المسموعٌ صوته والبرق المُشاهد سوطه. 


(۱) أصحاب كيسان مولى أمير المؤمنين علي بن أبي طالب عليه السلام -۰ يُقَال انه تلم على محمد بن 
الحنفية؛ واعتقدوا فيه اعتقاداً فوق حدّه ودرجته من احاطته بالعلوم كلها وانه عالم بالأسرار وبعلم التأويل 
والباطن وعلم الأفاق والانفس. 

(1) هم الذين غلوا في حق ائمة أهل البيت ‏ علهم السلام ‏ حتئ أخرجوهم من حدود الخليقة وحکموا فيهم 
بأحكام الألهية. وقد ظهروا في أيام خلافة الامام علي عليه السلام - لمّا رأوا من أمير المؤمنين المُعجزات 
والأخبار بالمغيبات. فاظهر وا مقولتهم الباطلة فاستتابهم الامام ولكنهم لم يعودوا فحفر لهم خفيرة وأحرقهم 
النآر: والشيعة يرا من هذه الطائفة ومعتقداتها وتذهب إلن تکفیرهم. 

(۳) هم أتباع الحسن بن صالح بن حى الكوفي (توفی سنة ۱3۹ ه) من الزيدية. فهم في الاصول يذهبون إلئ 
مذهب الاعتزال وفي الفروع على مذهب أبي حنينة. 

(4) نسبة إلئ عبدالله بن سبأ ویز عمون انه كان يهودياً من الیمن وکان له دور کبیر في تحریض المسلمین ضد 
عشمان» وانه أول من ادعی الالوهية والْلز في أمير الممنین -عليه السلام ‏ وقال: أنت أنت» يعني أنت الاله. 
فنفاه الإمام إلى المدائن. ويحيط الفموض بحياة الرحل حيث ذهب المحققون إلى انه خرافة حا كتها اعداء 
الشيعة ليكيلوا لهم التهم وينسبوا إليه عقائدهم» لكن تدل بعض الروايات التاريخية على وجوده. 


المنهج الثامن: في الامامة RASER‏ ذم ارو EEE‏ 


والكاملية ‏ أصحاب أبي كامل مُعاذ بن الحسن النثهاني ‏ زعموا أنَّ الصحابة 
كفرة لمخالفتها لعلیع(علیه السلام)ء وأنَّ عليا(عليه السلام) كافرٌ لتركِ القتالٍ معهّم. 

والقائلونَ 9 (عليه السلام) إفترقواء فالامامية ساقوها بعد؛ إلى ده 
الحسن (عليه السلام). 

والكيسانية ‏ أصحاب مولی أمير المُؤمنين(عليه السلام) يُسمئ كيسان 
إعتّقدوا فيه الوصول إلى علم اتأویل: والباطنْ والافاق» والأنفس عن ابن 
الحنفيّة'''. وأختلفوا ف مقي نك أن الإمام بعد على (عليه السلام) ولّده مُحمد بن 
الحنفية. وق عنهم اختلاطاتٌ' ' كثيرة» من رفض الشرائم؛ والإلحاد في الدين 
بالقولٍ بالخلول. والتناسخ» وإنكارٌ القيامة. 

وآخرون منهم أثبتوا امامته بعد و السلام) 5 ثم اختلفوا فى 
موته» فذهتِ بعشهم إلى اله حئ بجبل رضوى " ويعود بعد القيبة زاك نهو التهدي 
المُنتظر, فكانَ هذا مذهباً اليد الع ۱ تم جع عن ذلك إلى مذهت الأمامية. 

وذهت آخرون إلى الّه مات ثم اختلفوا بعد موته» فقال بَعضُهم أنَّ الامام هو 
زین العابدین(علیه السلام). وساقها آخرون إلى أبى هاشم عبد الله بن محمد بن 


(۱) هو محمد بن علي بن أبي طالب - عليه السلام - وأمّه خولة بنت جعفر الحنفية؛ كان واسع العلم» ورعاه 
شجاعاًء وهو أحد الأبطال الأشداء في الاسلام. كان من قادة الجیوش أيام خلافة أمير الممنین(ع) ولد في 
المدينة وقيل توفي في طريق الطائف هارباً من ابن الزبير. 

) ۲) في خ۳: تخلطات: 

(۳) بفتح أوله وسكون ثانيه؛ جبل بالمدينة وهو من ينبع على مسيرة يوم ومن المدينة على سبع مراحل. وهو 
جبل منيف ذو شعاب وأودية وفي شعابه مياه كثيرة وأشجار. 

() اسماعيل بن محمد الحميري(أبو هاشم) شاعر إمامي متقدم وكان أحد الثلاثة الذين أكثروا من الشعر في 
الإسلام وكان موالياً لأهل البيت ‏ عليهم السلام - ویتعصب لبني هاشم واكثر شعره فى مدحهم وهجو 
مخالفيهم. ولد في نعمان في الرحبة من أرض الشام سنة ۱۰۵ ه ونشأ بالبصرة وكان أبواه من الخوارج. مات 
ببغداد وقيل بواسط سنة ۱۷۳ ه. 


۳۰4 دب مناهج اليقين في اصول الدين 


الحنفية''' وهم الأكثر منهم. 

ثم ٍختلفوا بعد موت أبي هاشم» فذهّب بعضّهم إلى أنَّ الامام بعدة زین 
العابدينٌ. وقال آخرون أله أوصئ NL‏ هت بو هرارش 
على إلى إبنه محمد وأوصئ محمد إلى إبنه ابراهيم المقتول بحژاد. 

ومنهم من قال ان آبا هاشم أوصئ إلى ابن أخيه الحَسنٌ بن علي بن محمد بن 
الحنفية وأوصی الحَسنٌ إلى إبنه على فهلك ولم يُوصء فرجعوا عنه ووقفوا على 
ابن الحنفية. ۱ 

ومنهم من قال بل أوصئ إلى بيان بن سمعان النقدى' ". 

ومنهّم من قال بل أوصئ إلى عبد الله بن عمر بن حرب الكندى. 

ومنهُم من قال بل أوصئ إلى عبد الله بن معاوية بن عبد الله بن جعفر بن أبي 
طالب“ 

وأمّا القائلون بانَّ الأمام بعد على (صلواتٌ الله عليه) ولدهٌ الحَسنٌّ الزكى 


(۱) له اتباع سمّوا بالهاشمية وهم من فرق الكيسانية يزعمون ان الامامة انتقلت بعد وفاة محمد بن الخنفية 
إليه. 

(۲) جد الخلفاء العباسین» ولد سنة ٠١‏ هء كان من أعيان التابعين» كثير الصلاة والعبادة» جميلاً» وسيماً. قيل 
للوليد» عبدالملك انه يقول بان الخلافة ستصير إلى ابنائه فأمر به فضرب بالسياط» واعتقله هشام بن 
عبدالملك فى البلقاء فمات معتقلاً سنة ۱۱۸ ه. 

(۳) بیان [أو بنان] بن سمعان التهدي [أو الفهدي أو الهندى | زعم ان معبوده إنسان من نور على صورة 
الإنسان في اعضائه و انه يفنئ كله الا وجهه» وقوله هذا بزعمه تأویل لقوله تعالئ ( کل شيء هالك إلا وجهه) 
وكان يزعم انه يعرف الاسم الأعظم. قبض عليه خالد بن عبدالله القسري ‏ والي العراق ‏ قصلبه سنه ۱۱٩‏ م 
كان له اتباع سمّوا ب (البنانية). 

)٩(‏ المعروف بعبدالله الطالبي» من شجعان الطالبین .وكرمائهم» طلب الخلافة في آواخر دولة بني اميّة 
بالكوفة وبايعه أهلها وأهل المدائن فغلب على حُلوان وهمدان وأصبهان والري وأقام باصطخرء فسيّر أمير 
العراق ابن هبيرة الجيوش لقتاله فانهزم وأخيراً قض علیه» وقيل فتل بأمر أبى مسلم الخراساني» وقيل مات 


المنهج الثامن: في الإمامة OSES DR SES‏ 


( 


إختلفوا بعد موته» فُمنهُم من ساقّها إلى ولده الحسن الملقّب بالرضا من آل محمّدٍ'''. 
ومنهّم من ساقها إلى ولده با "" ثم إلى ولده محمد وهر النفش الزكية" 
والأكثرون ساقوها إلى اخيه الحُسين (عليه السلام)» تم إختلَمُوا بعد قتله(عليه 

السلام) فبعض الكَيّسانية ساقوها إلى مُحمد بن الحَنفيّة. 
وآخرون ساقوها إلى ولّده رين العابدین(علیه السلام). 
والزيديةٌ ساقُوها إلى زيد بن علي ری العابدين” ". 


أولها: أنْ يكون من ولد الحسن أو الحُسّين. 


)١(‏ أبو محمد الهاشميء كبير الطالبيين في عهده. وكان عبدالملك بن مروان يهابه واتهمه بانه يسعى إلى 
الخلافة وان أهل العراق يكاتبونه بذلك ویمتونه الخلافة. توفي سنة وه. 

(۲) أبو محمد تابعي من أهل المدينة؛ ولد سنة ۰ هكان ذا عارضة وهيبة ولسان وشرف. لما ظهر العباسيون 
قدم مع جماعةٍ من الطالبین على السفاح فا کرمه وعاد إلى المدينة؛ ثم حبسه المنصور عدّة سنوات من أجل 
ابنيه محمد وابراهيم فمات سجیناً سنة 1168 ه. 

(۳) ولد سنة ٩۳‏ هء أحد الأمراء الأشراف ومن سادة الطالبین؛ ولد ونشاً بالمدينة. كان من الثائرين على بني 
أميّة ويقال اد السفاح والمنصور کانا من دعاته. ثم بعد زوال الأمويين تخلف هو وأخوه إبراهيم عن الوفود 
على السفاح فطلبه المنصور فتواريا بالمدينة فقبض على أبيه وعلئ اثنى عشر من أقاربهما فماتوا في 
الحبس بعد سنین» وبعد علم محمد بموت أبيه وأقاربه حرج من مخبائه ثائراً وبايعه أهل المدينة بالخلافة 
فغلب على البصرة والاهوازه فحاربه عيسئ بن موسئ العباسي وتفرق عنه أنصاره فقتله عيسئ وبعث برأسه 
إل المنصور سنة 1١10‏ ه. 

(؟) ولد سنة ٩۷‏ ه بالمدينة وخرج بالبصرة على المنصور واستولئ على البصرة والأهواز وفارس وواسط 
وتلقب بأمير المؤمنين ووقعت بينه وبين المنصور معارك دامية حتئ قتله حميد بن قحطبة بباخمرى سنة 
6 ه .كان شجاعاء شاعراًء عالماً بأخبار العرب وأنسابهم. 

(0) من خطباء بني هاشم وفقهائهم. قرأ علئ أبيه الإمام زين العابدین؛ وأشخص إلئ الشام فقبض عليه هُشام بن 
عبدالملك و خبسه © اشهر وعاد إلئ العراق فبايعه اهل الكوفة فثار على عامله يوسف بن عمر الثقفي 
ونشبت بينهما معارك انتهت بمقتل زيد في الكوفة. 


۳۰۹ دب مناهج اليقين في اصول الدين 


الثاني: آن یکون شجاعاً لثلا هرت عن الخرت. 

الثالث: أنْ یکون عالماً بمُتيا الناس. 

الرابع:آن یکون ورعاً لئلا يتلم مال بيت المال. 

الخامس: أن یدعوا ویشهر سيفة. 

وكا الإمامٌ عندهم عليأ(عليه السلام) بالص الحْفي ثم الحَسنْ ثم الحُسين 
بقول رسول الله صلی الله عليه وآله) (الحسنٌ والحسین امامانٍ قاما أو قعدا) ‏ یعنی 
سواءً خرجا أو لْمْ يخرّجا. ولم يكن زينٌ العابدین (صلواتٌ الله عليه) عندهم ماما 
لألّه لم يخرج وکا ولدَّهُ زيد إماماً. 

وهم ثلاث فرف: 

الأولئ: الجارودية: أصحابٌ آبي الجارود بن زياد بن مُنْقِذْ العبدي''. قال: أن 
النبى(صلى الله عليه وآله) نص على علی(صلوات الله عليه) بالوصف دون التسمية. 

والثانية: السّلمانية: أصحاتٌ ی بن جرین قالوا إِنَّ البيعة طريقٌ الإمامة. 
وأعترفوا بأمامة أبي بكر وعمر بالبيعة إجتهاداً. ثم إلّهم تاره دون ذلك الاجتهاد 
وتارةً يخُطونه. وقالوا بكفر عثمان. وعائشة. وطلحة. والرّبيره ومعاوية لقتالهم 
علیأ(علیه السلام). 

الثالثة: الصَالحية: أصحابٌ الحسن صالح بن خی کات فقبها وکان فقت 
إمامة أبى بكر وعمر ويُفضل علياً(عليه السلام) على سائر الصَحابة. وتوقف في 
عثمان لمّا سَمع عنه من المضائل تاره ومن الرّذائل آخری. 

والقائلون بامامة زينٌ العابدین(علیه السلام) اختلفوا بعد موته. فالامامية 


(۱) المناقب: لابن شهر آشوب. ج ۳۹۷/۳و ۳۹۸» طبعة دار الأضواءٍ ‏ بيروت. 

(۲) هو زياد بن منقذ (أو المنذر). كان ضريراً من أهالي خراسان» قيل ان الامام الصادق عليه السلام - لعنه 
وهو من علماء الزيدية. 

(۳) کوفیه كان على رأي الزيدية توفي سنة ١79‏ ه ويسمّون أتباعه بالصالحية؛ وفي الاصول يذهبون إلئ 


الاعتزال وفي الفروع على مذهب أبى حنيفة. 


المنهج الثامن: فى الا مامة aS‏ وق اح ا مان ا الال ا ا ل ا م 07 


ساقوها إلى ولده محمّد البافر(عليه السلام). 

تم القائلونَ بامامة الباقر(عليه السلام) إختلفوا فمِنهُم من قال إِنَّهِ لم يَحْتْ بعد 
ومنهم من قال بموته وساقوها إلى ولده الصادقٌ (عليه السلام). 

ومنهم من ساقها إلى غير وده. فذهب بعضّهم إلى أن الإمام بعد الباقر(علیه 
السلام) محمّد بن عبدٌ الله بن الحسن بر الحَسنْ وهُم أصحابٌ المغيرة بن سَعيد'''. 

ومنهُم مَنْ قال له أبو مَنصور العجلي' '. 

والقائل بإمامة الصّادق(عليه السلام) ذهَبَ فوم إلى أنّه لم يَمْت وهو القائم. 
وهولاء اختلفوا: 

فدهبّت الناووسية " الزن غيبته. 

وقال آخرون أنّه لم يَمْت بل يراه أولياءه في کل وفت. 

وفال آخرون أنّه قد مات واختلفوا فذمب بعضهم إلى أنّه الاماع بعده وأَنّه 
یرجم وهم الناووسية. وآخرون قالوا أن الإمامَ بعده موسی الككَاظُم (عليه السلام). 

وقالت المَطحية“ آن الما بعده عبدالله الأفطح ولده. 


(۱) البجلي» الكوفي» أبو عبدالله. دجال مبتدغ؛ يقال انه جمع بين الالحاد و التنجيم. وكان مجسماً يزعم ان الله 
تعالئ علئ صورة رجل على رأسه تاج واعضاژه على عدد حروف الهجاء ويُنسب إليه أباطيل أخرئ» خرج 
في الكوفة في إمارة خالد بن عبدالله القسري داعياً لمحمد بن عبدالله بن الحسن» وكان يزعم انه المهدي, 
وظفر به خالد فصلبه واحرق بالنار خمسة من أتباعه سنة ۰۱۱٩‏ ه. 

(۲) إدعئ انه خليفة الامام الباقر محمد بن علي بن الحسين -عليه السلام ثم ألحد في دعواه وزعم انه عرج إلئ 
السماي ثم زعم انه الکسف الساقط من السماء. تبعه جماعة وسموا ب (المنصورية). وقد لعنه الامام 
الصادق ثلاثاً. وقد قبضه يوسف بن عمرو الثققي وإلي العراق في خلافة هشام بن عبد الملك وصلبه في 
الكوفة. 

(۳) يزعمون انها فرقة تتبع رجلاً يقال له ناووس» وقيل نسبوا إلى قرية ناووسا. ويقولون بان الامام الصادق(ع) 
حي و لن يموت وانه القائم المهدي. 

(4) أو الأفطحية نسبة إلى عبدالله الأفطح ابن الإمام جعفر بن محمد الصادق - عليه السلام - وقد ظهرت هذه 
الفرقة بعد وفات الإمام الصادق وادّعت انه الامام» وكانَ عبدالله أكبر أولاده ولكنه عاش ۷۰ يوماً بعد أبيه 


ومات ولم يَعْقِبْ ولداً ذكرأء وبعد موته اذعنوا بامامة الإمام موسئ بن جعفر عليه السلام ‏ ولم يستفحل أمرهم. 


OSS ۳۰۸‏ وام و ی مو بال مناهج اليقين في اصول الدين 


وقالت الشَّرَطِية ان الاماع بعد محمّد ولده. 

وقالت الاسماعيلية "أن الأمام بَعده وَلَدهُ اسماعیل ". 

وقالت المُضَيْلِيَّة صحات فضیل بن وید الطّحان أنَّ الامامة كانت فى أولاده 
الاربعة. ۱ ۱ 

وقال آخرون أن الاماع بَعدهٌ موسی بن الحُسين الطبري, وزعموا أن 
الصادق(علیه السلام) أوصئ بها الیه. 

والبُزيعيّة قالوا اله زیم بن موسی الحايك". 

وقالت الأقمصية أصحابٌُ معاد بن عمران الأقمّص الکُوفی أنَّ الامام هو معا 

وقالت الجَعْدِيّة اله بو جعدة من الكوفة. ۱ 

وقالت التيمية أنه عبدالله بن سعيد التیمی. 

والتعقوبية أصحابٌ يعقُوب”* ' توقفوا في سوق الأمامة إلى ولّدهء أو غير ولده 


(۱) من مذاهب الشيعة» يزعمون أن اسماعيل ابن الإمام جعفر الصادق(ع) هو الامام بعد أبيه المنصوص 
عليه. وفرقة منهم تدعی انه لم يمت وأنه أظهر موته تقية» وآخرون منهم قالوا بموته وأن الإمامة انتقلت 
بعده إلئ ابنه محمد بن اسماعیل» ثم منهم وقف علئ محمد بن اسماعيل وقال برجعته بعد غيبته؛ ومنهم 
من ساق الإمامة في المستورين منهم ثم في الظاهرين القائمين من بعدهم وهم الباطنية. وقد انتشر المذهب 
الاسماعيلي من شرق العالم الاسلامي إلئ غربها في القرنين الرابع والخامس وصارت له دولة ودویلات» 
أهمها الدولة الفاطمية في مصر. وهم الآن فئة قليلة منتشرة في الهند وباكستان وآسيا الوسطئ. 

)۲( إليه تنسب الإسماعيلية؛ توفى في حياة والده ودفنه في البقيع سنة ١13‏ ه . والاسماعيلية تزعم ان الامام 
أظهر موته تقية حتى لا يقصده العباسيون بالقتل. 

(۳) في اسمه اختلاف قيل انه كان من أصحاب الامام أبو عبدالله الصادق(ع) ثم صار من الغلاة فلعنه الامام 
الصادق(ع) وكان يزعم ان كل مؤمن يوحئ إليه وان في أصحابه من هو أفضل من جبرائيل وميكائيل» 
وزعم انه يصعد إلى السماء وان الله مسح على رأسه ومجٌ في فيه. 

(4) أو معاذ. 

(۵) يعقوب بن عدّي له اتباع يُسمّون ب (اليعقوبية) ويتولون أبا بكر وعمر ولا يتبرأون ممن برئ منهماء 


وينكرون رجعة الاموات ويتبرأون ممن دان بها. 


المنهج الثامن: في الامامة Reo‏ ان 


وجَوّزوهما. 

والقائلونَ بإمامة الکاظم(علیه السلام) إختلفوا فمنهم مَنْ توقف في موته وهم 
الممطورية . فطع آخرونَ بعَدم موته, فالجُمهور فطعوا بموته فُمنهُم من ساقها إلى 
ولده اخ و والخمهور سافوها إلى ولده على الرضا(عليه السلام). 

والقائلونَ بإمامة الرضا(عليه السلام) منهّم مَنْ لم یل بامامة الجواد(علیه 
السلام) لِضَغر سنه» ومنهُم من فال بامامته وجوّز إمامة الصغير لأنَّ الله تعالی يخلقٌ 
فيه الیل بالدِينْ أصلّه وفرعه کنبوةً عيسئ (عليه السلام). 

وأختلفوا تعد موّت الجواد(علیه السلام)؛ فمنهم منْ ساقها إلى ولده 
موسی" " والجمهور قالوا أن الامام بعده ولّدهٌ الهّادي(علیه السلام)ء تم اختلفوا 
فمنهُم من عم اله حئ. ومنهُم من فطع بموته. 

ثم إختلفوا فبَعشهم ساقها إلى ولده جعفر " والاأکتر ساقوها إلى وده الحَسنْ 
العسکری(علیه السلام). 

ثم اختلفوا فقال فوم إنّه لم یَمّت. وقال آخرون انّه مات وسیجیء. 


(۱) أو الممطورة هي الجماعة التي وقفت في إمامة إمام موسی بن جعفر - عليه السلام - خاصة. وقیل في 
سبب تسمیها بالممطورة ان علي بن اسماعیل الميثمي ویونس بن عبدالرحمن ناظر بعضهم فقال له علي 
بن اسماعیل» ما انتم والشيعة وانما أنتم كلابٌ ممطورة!! أراد إنكم جیف أنتان» اي انکم أنتن من جيف 
أن الکلاب اذا أصابها المطر فهي آنتن من جيفء فلزمهم هذا اللقب. 

(۲) هو أحمد بن الامام موسی بن جعفر عليه السلام -كان سيدأ کریماء ورعاً ومن أحب أبناء الامام وأوثقهم 
بعد الرضا - عليه السلام -قیل انه لما خرج من المدينة مع بعض اقربائه قاصداً أخحاه الرضا(عليه السلام) في 
خراسان» فوصل إلئ شيراز فمنعه الحاكم السير فحدثت بينه وبين الحاكم واقعة عظيمة فتل فيها. ودفن 
بشيراز. وقبره اليوم مزارٌ يتبرك به الناس وعليه قبّة عظيمة ويحيط به صحن كبير. 

(؟) هو موسئ المُبرقع؛ أبو جعفر الخسینی» كان في الكوفة وهاجر إلئ قم سنة ۲۵٩‏ ه وتوفى بهاء قبره اليوم 
مزار. 

(4) هو أبوعبدلله جعفر بن الامام الحسن العسكري ‏ عليه السلام ادع الامامة بعد وفاة أيه كذبا ولهذا كت 
عند الشيعة بالکذاب. ويقال انه تاب توفى سنة ۲۷۱ ه. 
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وقال قومٌ اله أوصئ إلى أخيه جعفر. 

وقال قوم أنّه أوصئ إلى أخيه محمد" 

وقال قومٌ نه مات وأوصئ بالامامة إلى وده مُحمّد(عليه السلام) وهو القّائم 
المُنتظرء وهؤلاء هم الأمامية. 

وأعلم أنَّ هذه الإختلافات منقولة عن الشيعة» واکتژها لم يُوجَد بل وجدث 


الیحث السادس: فى تعيين الأئمة(عليهم السلام) 
الإمام الحَقّ تعد رسو ل الله(صلى الله عليه وآله) عَلی(علیه السلام)» و يدل 
عليه وجوه: 
الأول: إن الامام إن كان واجبُ العصمة كان الإمامٌ هو علی(علیه السلام)» 
والتالى كالمُقدُم حق. 
بیان الشرطیة: نبا بكر والعباش لم يكونا معصومين إتفاقاًء فلو لم یکُنْ علی 
(عليه السلام) هو الامامٌ حرا مان من إمام. وهو باطلٌ لما تقدّم. ولأنَّ الناس قابلان 
دحك امه وتات لهاء نوك منْ اعتبرها قال الإمامٌ هو علی(علیه السلام)؛ ومَنْ 
نفاها قال أله أبو بكر والقباس, فلو إعتبرناها وقلنا بإمامة غیر على كان خرقاً 
للاجماع. وهو باطل. 
وأما بيان صدق المحُقدّم فقد مضئ. 
الثانى: انم المُتواتر عن الرسول(عليه السلام) بالتض الجَلَى عليه فان 
الشيعة مع كثرتها وتفرّفها في البلاد يتناقلون خلفاً عن سلف أن رسولٌ الله(صلى الله 
عليه وآله) قال: (يا عل أنتَ الخليفة من عدي سَلمُوا عليه بإمرة المؤمنينْ 


)۱( المعروف بسبع الاجیل» كان عالما ورعا تقيأ توفي في ححياة والده الامام العسكري ودفن ب (دجيل) 
علن بُمد ۵۰ ميلاً شمال بغداد. وقبره اليوم مزار يتبرّك به الناس وعلیه قبة عظيمة ويحيط به صحن کبیر. 


المنهج الثامن: فی الامامة ê‏ هک ل اناد الام اط جو RASRA SAE NEE‏ 


وأسمعواله وأطيعوا)"". 
لا يُقال: لالم بتواتر هذه الأحاديث. فانّها لو كانت متواترة ل لحصل العلم بها 

لكلّ أحد. والتالی باطل فکذا الحُقدّم. 

لأا نقولٌ: المتوقفون فى هذا الخَبر سمال منهم مَنْ عائد وأخفاه وقال إنني 
لم أسمعه. 

ومنهّم من لم بعاد في ذلك. 

ناعم رتو عدم تسر لكيه لوم اراي بت 
لَهُم عن إعتقاد موجبه. ولهذا شرط السیّد المُرتضئ (رضى الله عنه) في خبر التواتر 
لا یکرن اه و اعتقاده نفی شخبره الشبوة او نقلیدٍ 

وأيضاً فالناش قابلانٌ منهم من قال العِلحُ عقیت التواتر نظريٌ. ومنهم قال له 
ضروري. ولا شك في أنَّ النظریات لا يَجبٌ الاشتراك فيهاء لوقوع التفاوت في الناس 


بالنسبة إليها. 

وأمّا الشروریات فکذلك أيضاً. خصوصاً اذا کانث مُستندة إلى سبب 
کالاحساس. ۱ 

الثالث: أنَّ علياً(عليه السلام) كان أفضل الناش بعد رسول الله(صلئ الله عليه 
وآله) فيكون هو الامام. 

بيان الصَغْرئ من وجوه: 


الأول: إن الفضائل إمًا عِلميّة أو عَمليّة. 
ما الهلميّة فیدل علی استکماله فيها وجوة: 


(۱) هو حدیث الدار المشهوره وألفاظه وطرقه كثيرة انظر: 
كنز العمال: ۱۳۱/۱۳ رقم ۰۳۹۱6۱۹ 
شرح نهج البلاغة: لابن أبي الحدید ۲۱۰/۱۳. 
تاريخ دمشق: لابن عسا كرءترجمة الامام علي ج۱۰۰/۱. 
شواهد التنزیل: ۳۷۲/۱ و ۳۷۳ و ۵۱4 و 1۲۰ و 0۸۰. 
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أحدها: (علیه السلام) كان في غاية الذکاي والفطنة وقوة الحخدس, شدیدٌ 
الجرص على تعلیم العلم واستفاذته, وکان مُعلّمه أعلمٌ الناس وأفصلُهم رسولٌ 
لله(صلئ الله عليه وآله). ولا شك في أنَّ القبول إذا تم مع وجود الفاعل تام ان 
الفِعلٌ الام حاصلاً. 

وثانيها: ما نمِل عَنه من أصول التوحید. ومسائل العدل, وفتاويه الفقهيّة 
بحيب لا بصل أحدٌ إلى أقلّ مراتبه. 

وثالثها: إنتسابٌُ أهل اليلم بأسرهم إليه. فان الأشاعرة مُنتسبة إلى أبى الحسن 
الأشعري» وقد ان تلمیذا لأبي على الجبّاتی المُعتزلي. ۱ 

والمُعتزلة بأسرهم مُنْتَسبون إليه ویدذعون أنّهم أخذوا أصولٌ اعتقادهم من 
العدل» والتّنزيه. والتوحبد من كلامه وخطبّه(عليه السلام)”". 

وأمًا الأدبٌُ: فقد لفق العُلماء على أنَّه(عليه السلام) أصلّه ومنبعٌه. 

وأمّا التفسيرٌ: فلأن المُفسرين يَسَنِدُونَ أقوالهم إلى عبد الله بن عباس وهو 
ل على (عليه السلام). 

و أمّا الفقه: فلا شك فى ظهور فضله فيه. 

ورابعها: قوله(عليه السلام) (أقضاكُم علي )'"'. هذا ید على الأفضلية لا 
المضاء يفتقرٌ إلى جمیع العلوم. 

وخامسها: ما تقل عَنه(علیه السلام) من آله قال (لو كُسِرَتْ الوسادة 
لَحَكمْتٌ بین أهل التوراة بتوراتهی وبين أهل الانجیل بإنجيلهم. وبين أهل الربور 
بربُورِهم» وبين أهل القُرقان بفرقانهم) " وهذا ید علی كمال معرفته بهذه 


(۱) طبقات المعتزلة؛ لأحمد بن یحی بن المرتضی» ص .١‏ دار المنتظر - بيروت» الطبعة الثانية ۱۸۰٩‏ ۵ - 
44كام. 

(۲) آخبار القضاة: لمحمد بن خلف ین خان المعروف بوكيع» ج ۸۸/۱ عالم الكتب» بيروت. 

(۳) فرائد الیمطین: لابراهيم بن محمد الجوینی الخراسانی» ج۳۳۹/۱. مؤسسة المحمودي» بیروت ‏ لبنان 
الطبعة الاولی ۱۳۹۸ ۰۱۹۷۸ 


المنهج الثامن: فى الامامة و ا ال NSE‏ را 


الشرايع» وما يتوق عليه من المسائل الأصولية. 

وسادشها: الوقائع المنقولة عنه فى فتاويه مع خطأ الصحابة دالة على 
أفضليته. فائه قد تمل أن عُمَر أمر برجم إمرأةٍ آتت بولدٍ لستة آشهر فنهاه(علیه 
السلام) وتلا عليه قوله تعالئ 9وَحَمْلَُهُ وَفِصَالَهُ تلائون شهرأ4 فقال: لولا علئٌ لك 
E‏ 

وأمر مغمر برجم إمرأةٍ زنت وهي حاملل» فنهاه وقال ليس لك على ما في بطنها 
سلطا فقال (لولا عليٌ هك عُمَر) . 

ونقل عنه (عليه السلام) مسائل دقيقة فى علم الفقه وغيره عَجَرّ عنها الجَمِيعٌ؛ 
وذلك يدل على فضله عليه السلام. 
وأمّا فضائله العَمليّة: فامًا أن يُوْحَذْ باعتبار الشخص نفسه أو باعتبار تكميل 
۱ 

أمّا بالاعتبار الأول فینظمّها آموو: 

منها: العبادة ولا شك أنَّ علياً (علیه السلام) كان أعظجٌ الناس عبادة» وسكا 
والتزاماً بالقوانين الّرعية علئ أشق الوجوه. حتی له تقل عنه (عليه السلام) أنّه إذا 
ارب عراف حرسي العكيد فو يد لذ ان و لوا الصاو دان مره 
بذاته نحو الله تعالئ غافلاً عَن غيره. حتئ عن الآلام التي بعل فيه. وثقل عن زین 
العابدین(علیه السلام) أنه كان يُصلى في کل يوم وليلة أل ركعة تم يترمي صَحبفة 
علي (عليه السلام) من يده كالمُتضَجِرء ویقول: أنّى لى بعبادة على (عليه السلام)'". 

ونقل عنه الجَميع وصُولّه إلى الله تعالی وبلوغه الغّاية في الرياضة المُوجبة 
للقرب. 


(۱) المصدر السابق: ج١517/1.‏ 
(۲) کنر العمال: لعلي بن حسام الدين الهندي» ج 101/0 حديث ۱۳۵۹۸. مؤسسة الرسالة؛ بيروت - لبنان 
الطبعة الخامسة ۱۸۰۵ ۸ ۱۹۸۵. 


(r)‏ منهاج البراعة في شرح نهح البلاغه: میرزا حبیب الله الخوئی» ۰۹/۲ » منشورات دار الهحرة - قم. 
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ومنها: الزهد. فقد ان الناش على بلوغه مرتبة لم يَبلّغْها أحدٌ ممّنَ تقدمه. 
ولا لحقه أحد ممن تأخر عنه. حتئ آله فى رمن ولابته وقدرته وتمکُنه لم ينل شيئاً 
مر ملا الدّنیا ولا منْ طيباتهاء بل كان مأكوله الحْشن وملبُوسَه كذلك. وکا يُواسي 
فقراء أمّته. 

وینها: الشجاعة وقد تقل عنه بالتّواتر الوقائع المَشهُورة الدالة على کماله فيهاء 
كيوم بدن ويومٌ حل وبومٌ خنین ويومٌ الأحزاب» حَتئ اله خرج في ذلك اليومٌ 
عَمررٌ بن عبد ود فقتلهً وقد وقفّ عنه المُسلمونَ خوفاً منك فقال النبی(صلی الله 
عليه وآله): (لضربة علي أنصل منْ عبادة الفقلين)' وغیه ذلك 8 الوّقائع 
التشهورة المنقولة عَنه(عليه السلام). 

ومنها: السخای وهو في ذلك قد َل الغاية, فانّه قد تقل عنه بالتواتر إِلّه جاد 
بطعامه ثلاث ليا متواليات. وانّزل اله في حمّه «وَطیمون العام على حُبَه 
یسکیناً وییماً وابیرای ۳ ۱ 

ومنها: خسن الحلق وهو فد بلغ فيه الغاية حتّئ تیب الى الدعابة. 

ومنها: فعل الحسن وترك القبیح وهو قد بلغ الفاية في ذلك فان آحسن 
الأفعال الایمانْ بالله وتصدیق رسول الله(صلى الله عليه وآله) وهو قد سبق الناض إلى 
ذلك بالإتفاق. 

وقد تقل عن رسول الله(صلى الله عليه وآله) أنه قال: (أَوَلَكُم وروداً على 


(۱) تاريخ بغداد: للحافظ أحمد بن علي الخطيب البغدادي ج 15/17 دار الكتب العلمية ‏ بيروت. 
المستدرك علئ الصحیحین: للحا کم النيسابوري ‏ ۳۲/۳ دار المعرفة ‏ لبنان. 
وافظ الحديث في المصدرين هکذا: (لمبارزة علي بن أبي طالب لعمرو بن عبدود يوم الخندق أفضلٌ 
من أعمال آمتي إلى يوم القيامة). 
۲) الإنسان: ۸ تفسير الكشاف: محمود بن عمر الزمخشري: ۱۳۹/1 دار الكتاب العربي - بیروت ‏ الطبعة 
التالقة ۰۱۸۰۷ ۰۱۹۸۷ 


المنهج الثامن: و في الا مامة SARS‏ ا حا الا ل ال مد م جا NOSE‏ 


الحوض أوّلكم إسلاماً علي بن أبي طالب) " 

ونقل یله ا أله قال: (أنا ول من صَلَّئْء وأول مَنْ آمنَ بالله ورسوله 
ولّمْ يسبقني بالصلاة الا رسول الله صلی الله عليه و وآله)' ". 

وروی عنه(علیه السلام) أنّه خطتِ الناش فى ملاء عظيم وقال (آنا الصدیق 
الأکتس أنا المَاروقٌ الأعظم. آمنث قبل أن يُومن آبو بكر وأسلمث قبل ان يسلم)' " 
وم نکر عليه أحدٌ من الصحابة. 

وأما باقى الخسنات فقد بيّنا استکماله فيها. 

وأمًا ترك القبائح قلم بل عنه(صلوات الله عليه) ناقل فعل قبیح, بخلاف 
غیره لأنّهم أسلموا بعد گفرهم. ۱ 

وأمًا بالأعتبارٌ الثاني: فلا شك في أن عليًّ(عليه السلام) كان أَشّدُ الناس حرصا 
بعد رسول اللّه(صلی الله عليه وآله) علی الایمان وکان يدعو الناس ولم بزل شتا رت 
مع رسول الله( صلئ ال عليه واله) وکان النّبي (صلی الله عليه واله) ینفذه بسور من 
القران إلى المُشركين ویدعوهم إلى الایمان. 

الثاني' ": فول تعالی:قل تعالوا تَدْعٌ أبناةنا وأبناء کم وَنِسَاءَنًا وَنِسَاءكُم 
وأنفسنا َألشسکم» '' إتفق الناش على أن المراد بالنفس هاهنا هو علیع(علیه 
السلام). ولا بريد اتحاد التفسين فان ذلك محال بل المُراد المُساواة مطلقاً 
والمساوي للأفضل الذى هو رسول الله(صلئ الله عليه وآله) يكون لا شك أفضل. 
وقد يُمكن الاستدلال بهذا على بوت الولاية مطلقاً من غير توسط الأفضليّة بأنْ 


(۱) تاريخ بغداد: ۸۱/۲۰ المستدرك على الصحيحين: ۰۱۳۵/۳ 

(۲) مجمع الزوائد ومنهج الفوائد: علي بن أبي بكر الهيثمي» ج ۱۰۲/۹ دار الکتاب العربي - بيروت. 
كنز العمال: .١51/17‏ 

(؟) الكنى والاسماء: العلامة الدولابي: ج ۸۱/۲ طبعة حيدر آباد دكن الهند. 

(1) هو البيان الثانى للصّغرئ المذكور فى صفحة ۳۰۵. 

(۵) آل عمران: 5 ۱ 


۳۹ ی ا مناهج اليقين في اصول الدين 


و رای و ی ی 

الثالث: ما تقل عنه(علیه السلام) في خبر الطائر نقلاً متواتراً اله فال: (اللهُمَّ 
E‏ و سس " والمعني من مَحبة 
الله هو رادة الثواب الزايد له وذلك لا يستحق إلا بالعمل» فيكونٌ عمل على أكملٌ من 
عَمل غیره فیکون هو أفضل. 

الرابع: المؤاخاة لرسول الله(صلئ الله عليه وآله) دالة على فضله علئ باقي 
الضحابة"". 

الخامس: رُوي عَن النبي(صلی الله عليه وآله) أله قال: (مَنْ أراد أن یَنظر إلى 
آدم في علمه وإلئ یشم في تُقواه. والی إبراهيم في جلمه» والی موسئ فى هیبته. 
وإلئ عیسی في عباذته؛قلیئظر إلى علي بن أبي طالب) ‏ وهذا دال علئ مساواته 
للأنبياء املك وين وقد كانوا هؤلاء أفضلٌ الناسَء والمساوى لهم كذلك. 

السادس: روي عن این مَسمود أنّه قال: (قال رسول الله (صلئ الله عليه وآله): 
علي خير البَشَرء فَمَن أبئ فقد كفر) ". 

السابع: وت عائشة أنَّها قالت: (كُنْتٌ عِندَ رسول الله (صلی الله عليه وآله) 
فأقبل عل (صلواتٌ الله عليه) فقال رسول اله (صلىئ الله عليه وآله): هذا سيد 


(۱) حديث الطائر أو الطير من أشهر المرويات عن رسول الله(صلئ الله عليه وآله) حيث رواها العامة 
والخاصّة بأسانيد صحيحة وعالية وطرق كثيرة بلغت حذ التواتر. راجع كنز العمّال: للمتقي الهندي - 
ج ۱۱۷/۱۳ حديث رقم ۳۹۵۰۷ مؤسسة الرسالة - بيروت. 

(۲) آخى رسول الله(ص) مع علي (عليه السلام) مرتین» قبل الهجرة وبعدها والحادثة مشهورة وقد استفاضت 
الروايات في سرد أحدائهاء راجع كتب السير والمناقب. 

(۳) من الأحاديث المشهورة حيث شبّه رسول الله(ص) علياً بخمسة من الأنبياء ولوا العزم وهم آدم ونوح 
(وفي روايةٍ يوشع) وابراهيم وموسئ وعيسئ (عليهم السلام)؛ للمزيد راجع کتب المناقب والفضائل. 

(4) سير أعلام النبلاءِ: شمس الدين الذهبي - ج ۲۰۵/۸ مؤسسة الرسالة» بیروت. الطبعة الثالثة ۱۸۰۵ - 
۰ تاریخ بغداد: ۲۱/۷ و ۰۱۹۲/۳ 


تنزيه الشریعة:: للحا کم النيسابوري -ج ۳۵۳/۱ - ۳۵. 


المنهج الثامن: فی الامامة و کر SA‏ ا ا ا ل PINE‏ 


العَرّبء فقلتٌ يا زسول اله آلست سَيّدَ العرب؟ فقال أنا سيد العالمين وهذا سيد 
ات 02 ۱ 

الثامن: ما روي عَنه(صلئ الله عليه وآله) أنّه قال لفاطمة (عليها السلام): ان 
الله إطلَعَ على أهلٍ الأرض إطلاعَةٌ فاختاز منها أباك فَجَعَلَهُ نبياًء ثم إطلّع إطلاعة 
ثانيةٌ فأختاز منها تعلك )۲ 

التاسع: رُوي عن النبي(صلی الله عليه واله) أنّه قال: ران آخي ّزيري 
وخر مَنْ أتركه بعدي. يَمَضي ذيني وینجز وعدي. على بن أبي طالب)!؟ وفي 
هذا دلالة على الإمامة من غيرٌ توسط. 

وهذا البّاب واسمٌ قد ذکره أصحابنا المتقدمون. فيه أشياءٌ کثبرت في كتبهم 
المُطو لة. 

وأما الکبری: فقد سلف من تقبیح تقدیم المَفْضُولٍ على الفاضل. 

الرابع: أنه (علیه السلام) ظهرث على يده مُعجزاتٌ كثيرة وأدّعئ لنفسه 
الأمامة فیجت أنْ يكونَ صادقاً. 

أما ظهور المُعجزات فكثرتها مشهورةٌ وهی من وجوو: 

أحدها: المُوة التى بلغ بها عدا ع ی آشد الناس كقلع بابُ خیبره 
وقال: (والله ما قَلْعتّه بقوة جشمانيّة ولكنّ بقوةٍ رَبانيّة)! '. ودحوه الصخرة عن فم 
القلیث یا 7 


(۱) تاريخ بفداد: ج ۸٩/۱‏ 

(۲) تاريخ بغداد: ج ۱۲۹/۲ المستدرك علی الصحیحین: ج ۱۹۵/4 ۹1 

(۳) شرح المواقف: عضد الدين الايجي: ج ۳۸۱/۸ مطبعة السعادة بمصره سنة ۱۳۲۵ ۸ ۱۹۰۷م. 

(4) تاريخ دمشق: لابن عساکر ج ۲۸۰۱۷۹/۱. والارشاد: للشيخ المفید» ج ۰۳۳۳/۱ طبعة مؤسسة آل البیت 
۱۲۳ ه. أمالي الصدوق: مجلس ۷۷ حدیث رقم ۱۰ بحار الانوار: ۰۳۱۸/۶۰ 

(0) شرح نهج البلاغة: ابن أبي الحدید المدائئی» ج ۲۱/۱.دار احياء الکتب العربية بمصر - الطبعة الشانية 
۵ - ۰۱۹۱۵ 


eh er ۳۸‏ هد بن هه ها ها مه بر ee e e a e‏ ها مناهج اليقين في اصول الدين 


وثانیها: أله قل عنه كلامٌ الحیتان له فى رات الکوفة. وسَلموا عليه بامرة 
المومنین. إلا الجُرّي. والمازماهی. والزمّان فقال (صلوات الله علیه): (أنطق اة لى 


كم ره رح ره ِ 2 ۳ ۱ 
ما طهر وَأضْمَتَ عَنَى ما حَرّمهُ وتجه وَبِمَّدهُ)' 1 


وثالئها: إخباره بالعُبوب كقوله: (أَمِرْتُ أنْ أقاتِل الناكئِينَ وَالقَاسِطينَ 
والمارِقينَ)' '' وقد حاربَ أصحابٌُ الجَمل. ومعاویف. والخوارج. 

وقال يوم البيعة: (يأتيكم ن يبل الكوفة ألف جل لا یزیدون رَجْلاً وّلا 
يَنْقُْضُونَ رَجُلا) کات اا القرنی ۳ احور ار یز 

وقال عن الخوارج لا عبروا النهر: (إنَّه لمصرغهم. ومهراق‌دمانهم) ۳ 

وأخبّر بقتل الحُسين(صلواتٌ الله عليه)» وموضمٌ قتله. وكيفية مُماتلة الأعداء 
ل 

وقال للبراء: (انَّ الحْسَين عليه السلام یت ثم لا يُنتَصر)”". 


؟. م - ام د ۰ (۸) 
وأخبرٌ جويرية بنْ مسهل بقتله ءَ 


(۱) مناقب آل أبي طالب: لابن شهر آشوب ۱۵۵/۲ الخرائج والجرائح: ۸۲۵/۲ اثبات الهداة: 011/1. 
بحار الأنوار: ۲۹۸/۶۱ 

(۲) الارشاد: ۳۱۵/۱. 

(۳) شرح نهج البلاغة: لابن آبي الحديد؛ ج۲۸۹/۲. 

(4) مروج الذهب: 4۰۱/۲ طبعة دار الهجرة قم سنة ۱۱۰۹ ه. 

(0) لما قيل له عليه السلام 3 الخوارج عبروا جسر النهروان» قال: (مصارعهم دون النطفةء والله لا يُفلتُ 
منهم عشرة» ولا بهلك منكم عشرة). قال الشريف الرضي: يعني بالنطفة ماء النهر وهي أفصح كناية عن 
الماء. 

نهج البلاغة: خطبة رقم 0. تحقيق الدكتور صبحي الصالح» دار الكتاب اللبناني ‏ بیروت؛ ۱۳۸۷ ه. 
شرح نهج البلاغة لابن آبي الحد يد المدائي: ج ۳/۵. 

.۱8۰/ اثبات الهداة: ۰1۲۹/1 401. وقعة صفين: لنصر بن مزاحم‎ )١( 

(۷) كشف الفمَة: ۳۸۳/۱. 

(۸) شرح نهج البلاغة: لابن آبي الحد ید ۲۳ الأرشاد: للشيخ المفید» ۲۱ طبعة مؤسسة آل البیت. 


المنهج الثامن: فى الا مامه لفان سان مسوم ماق نكا اخ ام لا لان اق لا طش ان ع ا 


وقال لميئم: (تؤخدٌ تعدي, وتُضْلَبٌ, ونّطمَن بخربة فَتبنَدِرٌ نخراك فك 
دما وتُصلَّبٌ على باب مر بن حُريث عاشرٌ عشرة أنت أقصرّهم خشبة وأقربهم 
من المطهرة) وأراهٌ الخشبة التي يُصلب عليها'''. 

ورابعها: إجابة دُعائه. فالّه دعا على بسر بل أرطاة ان تسلبه الله عقله 
فَخُولِطً'". ودّعا على العَيْزارٌ لمّا حلف أنّه لا رفع أخبار على(عليه السلام) إلى 
مُعاوية (إنَّ كنت کاذباً فأعمئ اه بَصَرك) فعُمى بعد أسبوع' ". 

وخامسها: اه تقل نقلاً مشهوراً بلغ درجة التواتر له رَجَعَت الشمش له 
مرتين» مرةٌ فى خباة النبی (صلی الله عليه وآله) بالمدينةء ومد بعدهء(صلی الله عليه 
واله) بأرض ا ۱ 

وسادسها: كلام التُعبانٌ له. وهو أيضاًمشهود . 

وسابعها: کلام الموتی له فالّه تقل نقلاً مشهوراً أنَّه لما فصد العُبور بالمُرات 
(قال لنّصَيْر: أذ إلى الجیّان وناد يا جُلّندي أينَ القبور؟ فنادئ تُصَيرء وكلّمه 
جماعة من الناس» فرجّع إليه (عليه السلام) وأخبرةٌ القصة. فقال له: إرجَغ وقل يا 


(۱) شرح نهج البلاغة: لابن أبي الحدید» ؟/191. الأرشاد: للشيخ المفید» ۳۲۳/۱ - ۳۲۵ طبعة مؤسسة آل 
البيت. 

(۲) تهذيب التهذيب: للعسقلاني» .457/١‏ شرح نهج البلاغة للمدائني ۱۲۱/۱ المناقب لابن شهر آشوب: 
۱۱۲( 

(۳) الارشاد: ۳۵۰/۱. 

(1) ان واقعة رجوع الشمس من الفضائل المشهورة والثابتة لعلي ‏ عليه السلام - حيث حدئت مرتین: الاولی 
في خيبر أيام الرسول(صلی الله عليه وآله) والثانية في أرض بابل بالعراق في أيام خلافته(عليه السلام) وقد 
رواها جماعة كبيرة من المحدثين والرواة» كما أفرد لها آخرون برسائل وتأليفات بحثوا فيها عن طرقه 
وأسانيده وألفاظه وآخرهم الحافظ جلال الدين السيوطي حيث أفرد رسالة وسماها (کشف اللّبس في 
حديث رد الشمس). لاحظ عشرات المصادر التى تذكر هذه الواقعة فى (الغدير فى الكتاب والسنة: 
.)۱٩۱- ۱۳۹/۳‏ ۱ ۱ ۱ 


(۵) الارشاد: ۳۱۹/۱. 


ET ۳۳۰‏ کی و و مناهج اليقين في اصول الدين 


جُلتدي بن كركر اين العُبور؟ فرجَعَ ونادی فکمه شخض واحد فقال له أين 
القبور؟ فقال المُنادئ: يا هذا إن صاحبك قد عرف بمُوضعى ولی أحقابٌ سنین 
مدفون هاهنا کی لا یعرف العبورا! فرجَم على على (عليه السلام) وأخبرة 
بذلك)"" ولأجل هذه القصة جع نصيرٌ إلئ الکفر وأعتقد فيه الألهيّة. 

والأخبارٌ فى ذلك أكثدّمن أن تحصی. 

ES‏ لنفسه فهو منقول عنه نقلا متواتا 

الخامس: أنَّ آبا بک, والباس کانا کافرین فلا يَصلّحان للأمامة. 

أما الاولی فبالاتفاق. 

وأما الثانية فلقوله تعالی وقد سأل ابراهيم زب ان يجن به عض ولده ما شَرّفه 
لله تعالئ به من ثبوت الولاية على الناس فلا ينال عقدي الظالمينَ4' فى تُبوت 
الامامة للظالم والالم يكن الجوابٌ مطابقاً للسؤال. 

السادس: أنَّ الامام لو كان غيرُ على (عليه السلام) كان ركُوناً الى الظالی 
والثانى باطلٌ بقوله تعالى ولا تَرْكَنُوا الى الْذِينَ طلَمُواک "" فالمقدم مثله. وبيان 
الشرطية ماثبت من ظلمهما قبل الاسلام. 

السابع: قولة تعالی طإِنَّما وَلِيَكُم الله وَرَسُولهُ والذین آمنُوا الذينَ يُقِيْمُونَ 
الصلاة وی تون الزكاة وَهُم راكموني“. 

وهذا الدليلٌ يبتنى على مقدمات: 

اه م اا ند ل لب وا 

الأول: النقل عن أئمة اللّغة. 

الثاني: إِنَّ للأثبات وما للتّفي, وبعد التركيب یج بقاء هذه المّعاني والا لزم 


(۱) بحار الأنوار: ۲۱۰/۶۱ باب إستجابة دعواته عليه السلام. 
(۲) البقرة: ۱۲ 
(۲) المائدة: 66. 
(1) هود: ۰۱۱۳ 


المنهج الثامن: قي الامامة SRE‏ ا 


التغيير والنقلٌ. وهو على خلاف الأصل. فامًا أن یَجعل النفي للمذكور والاثبات 
لغیره, وذلك باط قطعاً. وأمّا أن یکون بالعکس وهو المطلوب. 

الثانية: إن المُرادَ بالولي هاهنا الأولئ بالتصرف. والدلیل عليه ال عن أهل 
اللّغة. ومنه قولّه عليه السلام: (أيَما إمرأةٍ تَكَحَتْ نَفْسَها بِمَبْرِ ادن وَليها فنکاخها 
باط )۱“ 

وقولهم (الشلطانٌ ولئ من لا ولي لَهُ)''' وغيرٌ ذلك. واذا كان بفيدٌ الأولى 
وجت أن کون حقيقة فيه وإلاكانَ مجازاً. والأصلٌ عدمه. واذاكانٌ حقيقة فيه وجت 
أن لا يكونَ حقيقة في غيره ولا لزع الأشترالك وهو خلاف الأصل. 

الثالثة: إن اراد بهذه الآية هو علی(علیه السلام). 

فتقول: لا شك أنَّ المُراد بهذه الآبة ليس کل المؤمنين لوجهين: 

الأول: آله تعالین وصف الأولن برضف غير حاصل لكل الْمُوْمِنِينَ فلا يكون 
الجَميعٌ مرادا. ۱ 

الثانی:-آئّه يلزمٌ ان يكونَ الحا کم والمحکوم عليه واحداء وذلك باطل. 

واذا كان المراد بها البعض فهو على أما ولا فلان الناش قابلان منهم من 
جملها عامة. ومنهم من قُصرّها على على (عليه السلام)» فلو قَصَرْناه على غيره كان 
ذلك خرقا للاجماع. ۱ 

وأمّا ثانياً: فلن المُفسرين فقو على قٌصرها عليه(عليه السلام). 

وأمّا ثالثً: فان الأمة إتفقت على أ المراد هو عل (عليه السلام) واختلفواء 
فمنهم من قال أنَّه کل المراد. ومنهم مَنْ قال أنّه بعض ا فاذا أبطلنا العُمومية 
كان الإجماعٌ دالا علئ إرادته منها دون غيره. 

فان قيل: لا تُسلّم أنَّ فظة ما يُِيدُ الاختصاص؟ ویدل عليه صحة التأكيد. 


(۱) کنر العمال: ج7١‏ /حدیث رقم 14741 و 1101۳. 


(۲) سنن أبى داود: النكاح باب ۲۰ حدیث رقم ۱۸۷۹-۱۸۸۰ 


۳ 000606000006006 600 600666066000060 6 .00000000000 متاهج اليقين في اپول الدين 


بقال: (إنما جاء زيدٌ وحدّه) ولو کاْ يفيدٌ الاختصاص لكان ذلك تكريراً. 

ولأنّه بقال: (إنما الناش العُلماء) فلا يُفِيدُ الاختصاص. والمجارٌ والاشترالٌ 
على خلاف الأصل. 

قال أبو الحُسين التتصري: لفظة إن يفيد الاثبات لا النفى. ولفظة ما جعلت 
للتأكيد» فليس لها دلالة على الخصر. ۱ 

سلمنا ذلك لكنٌ لائسلم أنَّ لفظة الولی موضوعة للأولى. 

سلمنا ذلك لک لد لا یجورٌ ان يوت المراٌ بها هاهناالناصر؟ 

سلمنا لک لائسلّم انحصارها فى على (عليه السلام)» وکیف يُقال ذلك ولفظة 
الذين لفظة جمم. ۳ 

والجواث: أما افادة اّما الحصه فقد دللنا علیه. 

قوله: أنه يؤكد. 

قلنا: لا دائماً بل في موضع الاشتباه. 

سلمنا لكنّ التأكيد نما يُستفاد منه فائدة المؤكد. والالم يكن المؤكد دالا على 
الاختصاص. والا لاستحال تأكيده بما يُفِيدٌ الاختصاص. 

قوله: قد يُستعمل فى دم الإختصاص كقولنا (إنّما الناش العلماء) فان جعلناه 
حقيقةً فى عدمه كان مُشتركاً والأصلٌ عدمه. ون ان الأصلٌ عدمٌ المجاز أيضاً إلا أن 
الثانى أولى من الأول. 

۱ ولأنّه لا يجورٌ وضع المشترك بين المتناقضين وان كان المَجارٌ جايزاً فيه 
والمجارٌ فى قولنا (انما الناش العٌلماء) ظاهدٌ لأنَّ غیرٌ العالم لما لم يحصل له الصفة 
ال ا هت ر غیره من الحیوانات. صحّ سل الانسانية عنه مجازاً. 

وقول أبى الحسینْ باطل بمّا بيناهء والمنع من وضع لفظة الولي للأولئ غيرٌ 
وارد له طعرٌ في النقل مّع صول الاستعمال الكثير. وإرادة الناصر هاهنا باطلة لا 
تُصرة المؤمنين عامة بقوله تعالئ: طوَالمُؤْمِنُوْنَ وَالمُؤْينَات بعضهم أولياءً 


المنهج الثامن: في الإمامة لق عب مع ساسا یب ی مسد EA ES‏ 


بَمْض 4'' أوجب الولاية التي هي النُصرة. ونحنٌ قد بيّنا أن الْمُرادَ بهذه الآية بعص 
الم شین 

قوله: لا يجورٌ صرفها إلى على (عليه السلام). 

قلنا: سم الجَمع قد يُطلقٌ على الواحد للتعظیم. 

الثامن: قولّه تعالی: يا أيها الذین آمنُوا إِنّقوا الله وَكُونُوا مَعَ الصادفین6 . 
أوجت الكونَ مع المعلومٌ منه الصدقء ولا يُعلّم الصدق من أحدٍ إلا من المعصوم. 
فنكون مأموربنَ بالكونٍ مع المعصوم. ولا معصوم الا على (عليه السلام) بالاتفاق. 

التاسم: قوله تعالى «أطيمُوا الله وأطيمُوا الرسول وأولي الأمر نكمي . 

فنقول: الله تعالی قد أمرّ بطاعة أولى الأمر ولا يجورٌ أن یکون هم المؤمنون 
بأسرهم لأنَّ الخطاب لهم ويستحيلٌ كونٌ الشيء مُطيعاً لنفسه. فوجب قصّها على 
التعض. وذلك البَعضٌ ما أن يكون هو المعصوم أو غيره. والثاني باطلّ لاد الناس لما 
إشتركوا في جواز الخطأ إستحال إختصاض بعضهم بالطاعة وبكونه أولى بالأمر 
فلابدٌ وأ يكونَ معصوماً. ولا معصوع إلا علي (عليه السلام). 

العاشر: الخبرٌ المتواتر وهو قوله: (عليه السلام) يوم غدير حم وقد رَجَمّ من 
حَجّة الوداع (معاشِرٌ المُسْلِمِين لت أولئ منکم بأنفُسكم؟ قالوا لى يا رسول الله. 
قال: فَمَنْ کنث مولا فَمَلئَ مولا اللهُم وال مَنْ والاف وعاد مَنْ عادا واخذل مَنْ 
خَذَّله. وانصّر من نَصَرّه وأدرٍ الحَقّ مَعَ على کیف ما دارَ)' " وهذا ابر لم يُنازع 


)١(‏ التوبة: الا. 

.۱۱٩ التوبة:‎ )۲( 

,۵٩ النساء:‎ )۲( 

(4) تعد حادئة الفدیر من أشهر الوقائع في سيرة الرسول الأعظم(صلى الله عليه وآله وسلم) على الأطلاق» 
حيث لم نعثر على قصة أثارت إهتمام المسلمين بمثل هذه الحادثة فقد روئ سا يزيد على مئة صحابي 
وضعفة من التابعين وتابعي التابعين تفاصيل القضية» كما روئ المحدثين والرواة وأصحاب السير والحديث 
والتاريخ بمئات الطرق أحدائها ودوّنوها في مدوناتهم؛ كما دون کثیرمن أعلام الأمة في القرون الماضية ۳ 


e, e ۳۲‏ و فيه و وم و و و موم و و و و eê Oê‏ و و و وها و مناهج اليقين في اصول الدين 


فيه أحذ البتة» اما المخالف فانه تأوّلّه وأما المؤالف فائّه قال بظاهره فد على قبوله 
مع أله متواترٌ. 

اذا ثبت هذا فنقولٌ: الماد بالموالئ هنا الأولىء وذلك لاد لفظة مولی قد بُراد 
بها هذا المعنئ لقوله تعالى ظالَارٌ هي مُولاكم»”' وقول الأخطل: 

ابح لاي سر ير ا 00 

وتقول السَيدٌ مولئ العبد. فیفهم العربٌ منه إِنّه أولئ به في التصرف. وهاهنا 
لما مهّد النبى (صلی الله عليه وآله) قاعدةٌ لنفسه هي إِلّه أولى بالتصرف من كل واحدٍ 
من المُسلمين بنفسه. ثم ذكرٌ عقیبهٌ هذا اللفظ الدال على هذا المعنی. فنحكم قطعاً 
بارادته منه» ولأنَّ هذه اللفظة تفيد هذا المعنئ. وقد يعني به الناصرٌ؛ وین العم 
والجّار والخلیف. والمُعتق والاختصاض لعلی(علیه السلام) من بني هاشم بهذه 
الأوصاف فلو لم يرد الأول لكان عبثاًء ولأنّ الناس يعرفون ذلك. ویقبح من 
الرسول(صلى الله عليه وآله) جمع الصحابة في ذلك الوقثٌ الصّعب وهم على 
طریق ونصبُ الأحمال كالمنبر, ثم یقول (مَنْ نت ابن عمه فعلی ابن عمه) أو (من 
کنب جاره فعلیع جارة) هذا لا يقوله محصّلٌ. فإذن المرادٌ هو الأولئ بالتصرف, ولا 
معنى للإمامة إلا ذلك. 

الحادي عشر: قولهٌ(علیه السلام): (أنت مني بمنزلة هارونٌ مِنْ موسی إلا أنه 


م 


a‏ القضیه في تأليفات مستقلة وأسهيواذ في الشرح والتعليق والتدقيق في الأسانيد والالفاظ الواردة» هذا 
برغم المحاولات العديدة التي بذلها آعداء آل البيت(عليهم السلام) في سترها وامحاءها ولکن أبئ الله الا 
ان يتم نوره. وفي هذا القرن قام العلامة الشيخ عبدالحسين الأمينى بأوسع تأليفي حول هذا الموضوع ألا وهو 
كتابه الخالد (الغدير فى الكتاب والسُنة) حيث يعثر فيه القارئ على أسانيد حديث الغدير ورواته المنتشرة 
في الصحاح و المسانيد وكتب السير والتاريخ والعقيدة» وعلئ ضبط ألفاظه ورواته وشروح العلماء 
وتأويلاتهم عليه. 

.١6 الحديد:‎ )۱( 


المنهج الثامن: في الامامة الس كنا لطم ماعو ما وجا متا بات لكر لاسر ا 


لاب تعدي)''' وهذا خبرٌ متواتدٌ بين الناس تأوَّلهٌ الجُمهور وحَملهُ المؤالف على 
ا الظاهر فكان ذلك إعترافاً بقوله. 

ووجه الاستدلالٍ بهذا الحدیث: أنَّ المُرادَ بالعنزلة هاهنا جَمِيعٌ منازل هارون 
من موسى» وأ من ججملة المنازل ثبوت الولاية له لو عاش بعد موته. 

بيان المقدمة الأولئ: إن المراد بالمنزلة لا يجورٌ أن تکونْ منزلة واحدة. والالما 
صعٌ الاستثناءٌ. ولا ما هو دون الجميع لعدم الأولوية وله يكونٌ مُجملاً ولأنّ الناس 
قايلان منهُم من من قال المُرادُ بهذا الخدیث منزلة واحدة وهی ثبوت الخلافة له في 
حياته كما فى حت هارون. ومنهُم من أثبتَ جمیع المنازل. والأول باطل لما بيّنا 
فيتحفنٌ الثاني والا لرّم حرق الأجماع. 

وأما المٌقدّمة الثانية: فان هارونَ(عليه السلام) لو عاش لكان خليفةٌ لاله قد 
كانَ خليفة في حياة موسی(علیه السلام) فيجبٌ ستمرارت والا كان لزع أن يكونَ 
خائناً في حياة موسئ(عليه السلام)» وذلك محالٌ. ولأنَّه كانَ شريك موسئ(عليه 
و باه تحت طاعته علیی مد مرت ا غرف راوگان مرها بدت 
أن یکون خليفة لعدّم عصمة غیره حينئذ. 

والأخبارٌ فى ذلك کثیرةٌ مشهورة يبلعُ مجموعها حدّ التواتر 

واحتمٌ المخالف بوجوه: 

أحدها: قوله(عليه السلام): (إقْتَدُوا بالّذيْنَ ین عدي أبي بكر وَعْمَر) ". 


(۱) أحاديث (المنزلة) مشهورة ومتواترة» مجممٌ عليها بين عامة أهل الحدیث راجع: 
كنز العمال: ج ۱۱ /حدیث رقم ۳۲۸۸۱. 
كنز العمال: ج ۱۶ /حدیث رقم ۰ ۳۷۲ 
كنز العمال: ج7١‏ /حدیث رقم .11۲۱٩‏ 
وأيضاً راجع: تاريخ دمشق, والفصول المهمة» والمناقب لابن المغازلی وفرائد السمطین للجوینی؛ 
وينابيع الموذة» والطبقات الکبری لابن سعد» والمستدرك للحا کم» وغيرها. 


(۲) كبر العمال: ج١١‏ /حدیث لهف دافن 


۳۳۹ دب مناهج اليقين في اصول الدين 


الثاني: قوله(علیه السلام): (الخلافةٌ عدي ثلانُونَ ثم يصيرٌ ملكا )'". 

الثالث: إنّهِ (ستخلفه فى الصلاة فيكونٌ خليفة بعد موته". 

الرابعٌ: إجماع الضحابة عليه إمامته. 

الخامش: اد علياً (عليه السلام) ترك المُنازعة ولو كان خليفة لنازع. 

الجوابٍ عن الأول: المّنمٌ من الحديث» مع أن بعضهم قد طَعنَ فیه(۳. 

سلما لكنْ لا تلم وجوت الاقتداء في کل شىء والا لزم التناقض 
لإختلافهما فى كثير من المسائل. ولان الأمر بالإقتداء أمرٌ بالمُطلق فيكفى فيه المرة 
الواحدة. ۱ 1 ۱ 

وعَنْ الثاني: الطّعن أيضاًء مع إن هذين الخدیئین من آخبار الاحاد لا يجوز 
الاستدلال بهما فى هذه المسألة» ولا المُعارضة للأخبار المُتواترة في حقٌّ عَلي(علیه 
السلام). 

وعَن الثالث: بالمَنعٌ مِنْ ذلك بل المَشهُور عندنا وعنَ جماعة كثيرة من 


(۱) فتح الباري: لابن حجر العسقلاني: ج ۷۷/۸ و ج ۲۸۷/۱۲ طبعة دار الفكر ‏ بيروت» تفسير ابن كثير: لابن 
كثير: ج86/7 مطبعة دار الشعب بمصر. 
(۲) الموطأ بشرح السيوطي: ج١/187١.‏ 
صحیح البخاري - بشرح ابن حجر: ج ۱۳۰/۲ و ۰ ۱۳۲ و ۱۳۷ و ۰۱۱۲ 
(۳) طعن فيه الترمذي حيث قال: (حدیثٌ غریب) راجع کتاب المناقب» باب مناقب أبي بكر رقم ۳۱۱۲ و 
۳3۳ 
كما طعن فيه ابن درويش الحوت في (أسنئ المطالب)» وأبو حاتم والبزازه و ابن حزم؛ وقال الهيشمي: 
(سندها واو). كما أخرجه العقيلي من طریق مالك وقال: هذا حديث منکر لا أصل له. 
وأخرجه الدارقطني من رواية أحمد الخليلي الضيمري بسنده ثم قال: لا يثبت. والضيمري والممري - 
يعني راوي الحدیث - ضعیف 
وقال ابن حبّان لا يجوز الاحتجاج به. 
وقال الدارقطنی: العُمَري يُحدّتُ عن مالك باباطیل. 
راجع (الغدیر في الکتاب والسنة) ج ۳۱۷/۵. 


المنهج الثامن: في الامامة م و ا ات ما اواو طم وو ام ال ۲۲۲ 


المُخالفين أنَّ المُستخلف الما كانَ عائشة؛ فلجّا سَمع الرسول التكبيرٌ نهض معتمدا 
على الفَضل بن العباس""" وعلى (عليه السلام) ختی أزالهٌ عن مقامه' ". 


(۱) الوارد فى الأحاديث ان النبي(صلئ الله عليه وآله) إتكئ على العباس لا الفضل بن العباس. 

(۲) قال الميلانى: [وعلن فرض صحة حديث امر النبي (صلئ الله عليه وآله) آبا بكر بالصلاة في مقامه فانه لا 
دلالة لك الإمامة الكبرئ و الخلافة العظمئ؛ لأن النبي(صلی الله عليه وآله) کان إذا خرج عن 
المدينة ترك فيها من يصلي بالناس» بل انه استخلف ابن أ مكتوم للامامة وهو أعمئ (سنن أبى داود 
١‏ ولقد اعترف بما ذکرنا ابن تيمية (منهاج السنة .)٩۱/۶‏ علاوة علئ هذا فان الناظر المحقق في 
القضية وملابساتها من خلال کتب الحدیث والتاريخ والسيرة يقف على الحقيقة التي لا مَحيد عنها ألا وهي 
ان القضية مختلقة من أصلها وان الذي أمر أبا بكر بالصلاة في مقام النبي في أيام مرضه ليس النبي(صلی 
الله عليه وآله) بل غيره والادلة على ذلك هي باختصار: 

١‏ کون أبي بكر في جيش اسامة (راجع الملل والنحل ١/1)؛‏ وفيات الأعيان 1۱۰/۱ تذكرة الحفاظ 
۶ طبقات الشافعية ۷۸/1 شذرات الذهب .)١19/14‏ 

۲ ان النبي ما كان یستخلف للصلاة الا حين خروجه عن المدينةء ویدل عليه ما جاء في بعض 
الأحاديث انه برغم مرضه صلى بالناس في بيته وصلی المسلمون خلفه (صحیح مسلم بشرح النووي 0۱/۳ 
ومند أحمد؟/۵۷). 

۳ استدعاژه علياً للصلاة (تاریخ الطبري - أحداث سنة ۱۱ه) 

؛ -انه(صائ الله عليه و آله) آمر بأن يصلّى بالمسلمین أحدهم (الطبقات الکبری ۲۲۰/۲) 

۵ قولهء(صلی الله عليه و آله): (إنككيَ لصویحبات یوسف) مخاطباً عائشة وحفصة. وهذا يدل على أله 
قد وقع منهن ما لا يرضاه النبي» وقد اضطربت کلمات شراح الحدیث وتکلنوا في تفسیر هذا اللوم القارص 
حتی ان بعضهم -کابن العربي التجأ لین تحریف الحدیث حتی تتم المناسبة 

1 تقدیم أبا بكر عمر: حيث جاء في بعض الأحاديث المذكورة تقدیم أبي بكر لعمر» فلو کان الار 
النبي (صائ الله عليه وآله) فکیف یقول ابو بكر لعمر(صلْ بالناس)!! 

وكالعادة اضطربت كلمات شراح الحديث في تفسير الواقعة بما لا یم كرامة المُّقدّم والمؤخر. 

۷ خروجه(ص) معتمدأ على رجلين هما علي (عليه السلام) والعباس حيث نحئ أبا بكر عن المحراب 
وصلی بالناس بنفسه(صلی الله عليه وآله) وقد صرّح بهذا الإمام الشافعي حيث قال: (وكان أبو بكر فيها 
أولاً ماما ثم صار مأموماً) 

فتح الباري: ۱۳۸/۲ ]. 


(مجلة تراثنا: العدد ۲۶ -السنة السادسة دص ١۹‏ 1۷) بتصرف. 


۳۳۸ 0606000060062 06 ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


وعن الرابع: بالمّنع من الاجماع وکیف يُدَعئ ذلك وقد إتفق الناش كافة على 
(متناع جماعة منْ أكابر الصَحابة عن البيعة مثل على (عليه السلام) والعباش؛ وسَعدٌ 
ابن عبادق وأبى شفیان وقیش بن عُبادة» والرّی والتُعمانٌ بن ريد والمقداث 


وسَلمانٌ. وأبى ذرٌ وطائفة كثيرة. 

وعن الخامش: بالمّنع من ترك المنازعة بل إِنَّه نازع في تلك الحال على 
حسب الامکانْ, ولمّا لم يجدّ ناصراً ولا مُعیناً کانث المُنازعة منه أفل. 

ثم انّا نعارش ونقول: لو كانَ أبو بكر اماماً لما كانَ !ماما فتکون ٍمامتهٌ باطلة 
لاستلزامها عدمها. 

وبيانُ الشرطية: ما فل عنه بالتواتر أله قال يوم السقیفة: (آقيلوني فلس 
بخَيركُمْ وعلئ فیکم)"" فلو كان إماماً لكان طلبٌ الاقالة من أعظم المعاصي. 
والعاصی لا تَصلح للإمامة لما بيّناه. 

ولأنه تقل تقلا متوائراً عر حمر أنه قال: (کائث ببعة أبي بكر فلتةٌ قى اله 
المُسلمينَ شدّها)' '' وذلك دال على اله لم يتصلح للإمامة. 

وهذا بات طَويلٌ أكثرٌ الشيعة قد طوّلوا فيه. من أراد الؤقوفٌ عليه بالاستقصاء 
عليه بکتبهم. 


البحث السابع: فى إمامة باقي الأثنى عشررعليهم السلام) 

لنا فی ذلك طريقان» عام وخاص: 

العام: مما بَيِّنا من إمتناع خُلو الرَّمان من المعصوم فتقول: الناش قايلان» منهُم 
من أوجبَ الیصمة فقصّر الامامة على هؤلاء الأثنق عشر ومنهُم من لم یل ولم 


(۱) شرح نهج البلاغة: لابن أبي الحديد. ج ۱۵۵/۱۷ الامامة والسياسة: لابن أبي قتيبة .١1/١‏ 


(۲) صحيح البخاري: باب رجم الحُبلئ: ح ۲۵ مسند أحمد بن حنبل: .00/١‏ 


المنهج الثامن: و في الا مامه او و و وا هو وا ae‏ اه و وه واه هه ان E‏ و اه ها وا اه اه و و هو a‏ و و۰ ۳۳۹ 


قضّرها علیهم. فلو قلنا بوجوب العصمة مع القول بإمامة غیرهم. كان ذلك قولاً لم 
يقل به أحد وذلك باطل قطعا. 

ما الخاص: فالتَقلُ المتواتر بإمامة كل واحدٍ واحدٍ یله الشيعة مع كثرتهم 
وتفرقهم فى البلاد المتّباعدة سلفاً عن خلف عن کل واحدٍ واحد. 

ولأنّا نتقل عن اللبی(صلی الله عليه وآله) نقلاً يوافنٌ فيه الما أنَّ الأئمة 


تعذه اثنا را 


فنقولُ: كل من قال بهذه المقالة جعل الإمامة لهزلاء الأئمة (عليهم السلام). 

وأيضاً: المُعجزاتٌ المنقولة عن کل واحدٍ واحی(عليهم السلام) مع إِدّعائه 
الإمامة لنفسه دال على صدقه. 

وأيضاً: ما روي عن النبى(صلئ الله عليه وآله) من الأخبار التي تبلغ جملتها 
حد التواتر: 

منها: ما رواه سلمان الفارسي [قال: كُنتٌ بين يَديّ سول الله (صلى الله عليه 
وآله) وهو مزيضٌء فَدَخَلتْ فاطمة(عليها السلام) فَبَكثء وقالت: يا رسول اله 
آخشی الضيعة بعدك! فقا: یا فاطمة آما علدت اناف حثم ناه على جمیع 
خلقه. وأ الله تعالئ إطلّع إلئ الأرض فأختار منها أباله. م اطل ثانيةٌ فأختار منها 
زوجك. وأمرني أن أتّخدُه ولياً ووزيراً وأن أجعلهُ خلیفتی ذ ی 
لباو اه وتعلك قود الأوصیاه وأنت ول من ولخو بی بن امل ثم إطلّع ثالثة 
فاختارك وَوُلْدَكِ فأنت سيدةٌ النساء. والحَسنٌ والخسین سيّدا شباب أهل الجَنَة 
وابناء بعلكِ أوصيائي إلى يوم القيامةء والأوصياءٌ بعدي أخي على والحَسنْ 
والخسین وتسعة من ولد الحسين]. 


(۱) صحيح البخاري: ٩‏ كتاب الأحكام - 04/1417 سنن الترمذي - کتاب الفتن - ٥۰۱/٤‏ ۔ ۲۲۲۳ 
صحیح مسلم: ج ۲ کتاب الامارة: ح ۱8۵۲» جامع الاصول: 18۰/6 - 44۲ مسند أحمد ۱: 1۰۱-۸ 

(۲) روئ نحوه الشيخ الصدوق في کتابه (الخصال) بسنده عن أبي أيوب الانصاري. راجع مصادره في (عوالم 
العوالم: ج ۲۷۹/۱۱). 
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وروي عَنه(عليه السلام) أنه قال للحُسين (عليه السلام): [هذا وَلّدي اما 
اب امام. أخو إمام, آبو أئمةٍ تسعة, تاسفهم قائمهم ]۱ 

وعن جابر بن عبداله: [قال: لما رل قولّه تعالی (يا نها الذین منوا أطيعوا اله 
وأطيمُوا الرسُولٌ واولي الأمر ینکم) " فلث: يا رسول الله عَرَفنا اله وَرَسوله فَمِنْ 
أولي الأمر الذينَ قرّن الله طاعتهم بطاعتك؟ فقال (عليه السلام): هم حُلفائي يا 
جابرء وأئمة المسلمين عدي أَوَلهُم على بن أبي طالب. تم الحَسن, تم الحسین 
ثم غذ تسعة من ولد الحُسين (عليه السلام)] ". 
والأخبارٌ فى ذلك كثيرةٌ بالغة مبلغ التواتر. 


التحث الثامن: فى كلام كلى فى العَيبَة 

طَوّل أصحابنا فى هذا الباب. وحن نقتصر هاهنا على المُّهم منه فنقول: 
أن یکون مستتراً. ولأنا قد بيّنا بالتواتر النضّ مر رسول الله(صلئ الله عليه وآله) 
بوجوده وبتعيينه وغيبته. 

ما إستبعاد الحصم بقاء مثل هذا الشخص هذا العمر فضعیف. لأنَّه لا شك 
فى إمکانه. والوقوع مستفادٌ من الأدلة التى ذكرناها. وکیف بُشتبعدٌ ذلك مع ما وُجِدَ 
فى قُديم الزمان من تطاول الاعمار أضعاف ذلك. 

لا تقال إسحارة مفشدة لآ يجوز من الله تعالرن ولا مته لععمته فهو غير 
موجود؟ 

لأا نقول: لائسلّم أن إستتارهٌ مفسدة, بل فيه مَصلحة خفية لا تعلتها نحن م 


(۱) متتضب الاثر: لاحمد بن عیاش ص ٩‏ طبعة مكتبة الطباطبائي - قم. 
(۲) النساء: ۵۸. 
(۳) كمال الدين وتمام النعمة: محما بن على بن بابویه القمي» ج ۲۵۳/۱ طبع جماعة المدرسین ۵ ھ. 


المنهج الثامن: فى الامامة A OE ATO‏ ل و 


من الخوف علئ نفسه أو لأمر آخر عْيرٌ معلوم لنا على التفصیل. ومن أراد التطویل في 
هذا الباب فعلیه بكتب أصحابنا رحمهم الله. 


التحتٌ التاسعٌ: فى بَقية الكلام في هَذا الباب: 

مسألة: جب الإقرارٌ بإمامة الأثنى عشراعَليهُم الشّلام) في کل وقت. 
والجاحدٌ بواحدٍ منهم غير مؤمن وان لم بَخْرّجٍ عن اللاسلام. 

وید عليه النقلٌ المتواتر عنهم (عليهم السلام)» أن مَنْ أنكرٌ واحدا من 
الأحياء فقد نکر الأموات. وبالنقل عن الرسول (صلی الله عليه وآله) قال: [يا على 
أنك والأئمة من بعدي مَنْ أنكرٌ واحداً ینگم فقد أنكرني E‏ 

مسألة: الأئمة أفضلٌ من الملائکة لأنَّ طاعتهُم أشّق لوجود المُعارض وهر 
الشّهوة والغضبٌ مع قهره بالقوة العقلية. ولمُوله تعالئ (إنَّ الله اضطفئ اد ونُوحاً 
ال ابْرَاهِيِمَ وال عِمْرانَ على العالّمِيْن)" والمُراٌ بالآل اهنا الذرّية المعصومونه 
لخُروج غیرهم عنهُ قطعاً. ولقوله (علیه السلام) [يا علي أنا منك وأنت مني] . 
ومحمدٌ (صلی الله عليه وآله) أفضل من الملائکة. فعلیع (علیه السلام) کذلك. ولا 
قد بنا في قوله تعالی (وأنقتنا وأنسکم) " أنَّ المُراد بالمساوي لرسول الله(صلى 
الله عيه وآله) وهو علی (عليه السلام) والمُساوى للأفضل کون افضل قطعاً. 

مسألة: فاطمة(علیها السلام) وی وال اهاز ان وا القرات: 
فقوله تعالی (إنّما برد اله مب عَنْكُمُ الرَجْسَ أهل البِيت)'”' وهي من جملتهم. 


(۱) کمال الدين و تمام النعمة: للشیخ الصدوق» ج ٩۱۳/۲‏ حدیث ۳ طبعة حماعة المدرسین ۱۱۰۵ ه. 
(۲) ال عمران: ۲۳. 

(۳) صحیح البخاري: ۸۷/۵ صحیح مسلم: ۱٩۰۹/۲‏ سنن التر مذي: 1۳۵/۵ 

(1) آل عمران: .٩۱‏ 

(۵) الأحزاب: ۳۲. 
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۳۳۳ وا و ةا هاه هاه و وم وم و و و ف واه موم ها ما فده قاف ميل ناما فا مامه موم مرا من مناهج اليقين في اصول الدين 


وأمًا َْة: فقوله عليه السلام [فاطمة بَضْعَهٌ نی يُؤذِينى ما یزذیها] " ولو 
صَدَّر عنها الذّنت لكان أذاها واجباًء والتالي باطل فالمقدّم مثله. 

مسألة: الملائكة معصومون لقوله تعالئ: (لا يَعْضُونَ الله ما أَمَرَهُم وَيَفْعَلوّنَ ما 
يُؤْمَوُون)' '' ولقوله سُبحانه (يُسبَّحونَ اللیل وَالنْهِارَ لا يَفتَدَون)"' '. وغيرٌ ذلك من 
الآيات الدالة على ذلك. ولأنَّ ضدور الذنب نما يكونٌ متعلق الشّهوة والغضب وهُم 
منرّهونَ عن ذلك. 

مسألة: المُحاربٌ لعلى (عليه السلام) لا يُسمئ مؤمنأء ویستحق الیقاب 
الدائی لقوله عليه السلام با E‏ 

وقوله عليه السلام [خبك يا علي حَسَنَةٌ لا يضرٌ مها سَيئة, وبَفْضْكَ يا علي 
سَيئةٌ لا بنفغ مها حَسَئّة]!*2 
ولا بخرجون بذلك عن الاسلام. 


(۱) السنن الكبرئ: ۱ الجامع الکبیر: ۰۱۲۷/۳ کنز العمال: ۱۱۱/۱۲ حدیث ۳1۲)۱. 

.٩ التحریم:‎ )۲( 

(۳) الانبیاء ۲۰. 

(4) شرح نهم البلاغة: لابن أبي الحدید - ۲۲۱/4 و ۰ 

(۵) رواه الدیلمی فى (فردوس الأخبار) بسنده إلى معاذ عن رسول الله(صلئ الله عليه وآله)» ورواه الصفوري 
أيضاً في (نزهة المجالس) ومحمد صالح الترمذي في (المناقب الم تضویة) والمتاوي في ( كنز الحقايق) 
وغيرهم؛ راجم مصادره في (احقاق الحق ج ۲۵۷/۷ - ۲۵۹). 


المنهج التاسع 


فى المعاد 


وفیه مباحث: 


الأول: 

إختلف الناش فى أن العالّمَ هل يصح عَدمه أم لا؟ فقال طائفة بإمتناعه من 
خی ألّه واجث الوجود. وقد سلف ما بطلان هذا. 

وقال قومٌ: أله يصح غدمه واختلفوا فذهت قومٌ إلى أنه يَمتنمُ عدمه لغيره. 
من حيتٌ أنَّه مستند إلى علة واجبة قدیمق ودوامٌ العلّة يستلزمٌ دوامٌ المَعلول. وقد 
سلف منا أيضاً بطلان هذا الرأي. 

وقالتٌ طائفة أخرئ: أله يصحّ عدمه بالنظر إلى ذاته وغیره وهم جمهور 
المُتكلمين» لكن بعضهم قال إِنّهِ لا یعدم وتعشهم قال أنه لاب من عَدمه. 

وقد إحتجّت الفلاسفة بان العلّة التامة أزليَةَ على ما سلف. فالعالم أزليٌ 
یستحیل عدمه ولأنَّ الزمانَ لو عدم لكان عدمّه بعد وجوده وذلك يستلزمٌ وجود 
الشیء حال عدمه. 
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والجَوابٌ عنهما: بالمنع من إيجاب العلّة. وقد تقرر ذلك بالمَنْ من کون 
التاخر بالزمان. 

والدلیل على إمكان العدم أنَّ العالم ممكنٌ والممکن قابلٌ للعدم والا لکان 
واجبا. أمّا أنه ممكنٌّ فلحدوثه المُستدعي لاتصافه بالعدم والوجود المستدعي 
لقبرلهما. ولأنّه مركت وكثيرٌ. 

وأمًا أن المُمكن قابلٌ للعدم فظامی هذا بالتظر إلى ذاته. وأمًا بالتظر إلى الفیر 
فلألا نقول العَالمُ مستندٌ إلى القادر المُختار لما مَبّ والقادژ يجورٌ أن یفعل فعلاً 
ويُعدّمه. وذلك يُقرّر المطلوت. 

ول عن الكّرامية القولُ بوجوب أبدية العالم بعد وحدوثه" . ولأنَّ عدمه لا 
يكونٌ بالمّاعل لا الأعدامٌ ليس بأثر لأنه إِنْ كان وجودياً لم يكن عدم الفعل بل 
یکونٌ ايجاداً لضدٌ العالم. وإِنْ كان عدمياً لم يستندٌ إلى المؤثر لألّه لا فرق بين قولنا 
بوثو و بين قولنا أثرَ العدم والا لزم وقوع الإمتياز في العدمیات. ولا بالضدٌ ان انتفاء 
الأول رط فى حُدوث الثانى فلو عُللَ به داز. ولأنَّ التَضادٌ من الجانبين فلا أولويّة 
لإنتفاء أحدهما بالآخر. 

لا بقال: الحَادتٌ أولئ لأنّه مُتعلقُ السبب. ولأنّه يلزمٌ اجتماع الؤجود والعّدم 
لو عدم ولأنّه يجوَّرٌ أن یکون أجزاؤه أكثر. 

لأا تقولٌ: الباقى متعليٌ التلب اه والثانى اّما يلزمٌ لو قلنا إِنّهِ يوجدٌ ثم 
قاذم عا نوكردي وا گنت رز ا ا مهب عون ار 
والثالث مبني على إجتماع المثلين. ولا يجوز أنْ یکونْ لإنتفاء الشرط لاد شرط 
العَرض الجُوهر فلو شرط به داز. 

والجوابٌ: ان الأعدامَ يجوز استناده إلى الفاعل. 

وقوله: إن كان عدمياً لم ببق فرق بين قولنا لم يؤئرٌ وبين قولنا أثرٌ العدم 


)١(‏ في خ۳: وحوده. 


المنهج التاسع: في المعاد ا مالسا که EEO‏ 


ممنوع ويجورٌ أن یکون بطريان الضدّ ويكونّ الحادثٌ أولئ من غير أن يُعرف وجه 
الأولوية. 

مسألة: القائلون بانَّ العالم لابُعدّم فسّروا الاعادة تجمع الأجزاء بعد تفريقهاء 
جمعاً بين الأدلة العقلية والشواهد التّقلية. 

وأستدّلوا على ذلك بانه لو دم لما ضحت اعادته» والتالي باطل فالمقدمٌ 

بیان الشرطیة: إِنَّ ما دم لم يبق له هوية يُشيرٌ العقل إليها فلا يصح علیها 
الحُكم بإمكان العُود. ولأنّه لا بتميرٌ عن مثله لو جود ولأنّه لوأعيدَ لاعید مع الرّقت 
لانّه من I PEVE‏ من جملة المُمكنات فيكونُ مبداً مادا ولاه لو 
أعيدَ لزع تخلل التّفى بين الشىء الواحد وذلك غير معقول. 

وأما بطلان التالى ۱ فلما یأتی من وجوبُ الاعادة. 

وأحتحٌ المخالف باه تیال عا لزع انتقاله من الامکان إلى الامتناع. 

وأعترضوا على الأول: بان القول بعدم صحة الحُكم علی المَعدوم قول بصحته. 

وذلك تناقض. 

وعلئ الثاني: بان التَميّرْ فى الخارج لا بستدعي التميز عندنا. 

وعلئ الثالث: بائه نما يكونٌ مدا لو جد مع الوقت المُتبدأ [في ذلك 
الوقت ١]‏ » وذلك محال. 

واستحدّث بعص المتأخرین حجة على صحة اعادة المَعدوم هى القباش 
رن ارا قال النصير و الاک كز انود 7 

والجّواث عن مجتهم: آگها تغالطة, رات الك بامتناعالمود ما هو 
حُكمٌ بامتناع الوجود المُعيد بکونه عد العدم» ولیس الإمتناع ماهنا لات ولا لأمر 
عارض مُفارتي لها بل هو لأمر لازم للمَاهية وهو كونها بعد العدم. ولا يلزمٌ من ذلك 


(۱) زيادة في خ ۳. 


[Y/Y] 


]۳/۲۲۷[ 


۳۳۹ ع من الى ارقو ا اه ولا يق ع كه سه اد يو أو عو وهر و و و ها ع قن قد مه ابوج اه عوك وها "هك بو" هد بولا ا ون “ها مناهج اليقين في اصول الدين 


الانتقال من الامکان إلى الإمتناع» وعسی أن يكونَ قد سلف فى عض کلامنا ما 
ناس هذا مما يُوضحه. ۱ 

مسألة: قد ذهب قومٌ إلى أنَّ إعدام العَالم نما هو بتفريق آجزائه. وهذا قد 

وقال آخرون: أنَّ الأجسام باقية بالبقاء. فإذا أراد الله تعالئ عدمها لم یفعل 
لبقاء. وهذا فول الكعبي وبنس الا أن الکعبي قال البقاءٌ قائمٌ بالباقي. وبشرٌ بقول 
البقاء قائم لا في محل. 

وقال أبو على وأبو هاشم وأتباعهما: إن الله تعالی يَفِعلُ معنئ هو انا يكون 
ضدا للجواهر یعدم به. 

وقال التّظام: ان الأجسامَ غيرٌ باقية فاذا أرادَ الله عَدمها لم يُوجدها بعد عَدمها. 
وكأ هذه المذاهب متحرفة عن سن الصواب. 

آما قول الکعبی وبشر فلما سلف من بیان أن البّقاء ليس زايداً علی الات الا 
فى المَعقولية. 
۱ وأما قول أبى على وأبى هاشم فلما مَضى من إبطال النای, ولأ المَناءَ إن قفني 
اال پر ایب زا 

وأما قول النَظّام فباطل بالضرورة. 

والح عندی أن الأعدام يستندٌ إلى القاعل المختار. 

مسألة: يمكن خَلق عالم آخر لقوله تعالئ «أوليس الذي خلق التموات 
والأرض بقادر على یل تلهم بلى هو الخَلانُ العليم ي“ 

ولأنّه لو إستحال خلقٌ العالم الآخر لذاته. لإستحال خلقٌ هذا العَالم لأنّه 
ممائلٌ له وحکم المثلين واحدٌ. وإ كان لا لذاته فهو المطلوب. وللإجماع. 

إحتجوا بإستحالة الحْلاء على إستحالة خلت آخره والمّلازمة وجوب كريّة 


(۱) الححر: ۸۱. 


۳ 
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العالی ولأنَّ الأرض الثانية حاصلة فى وسطه العالم الثاني بالطبع وهی خارجة عن 
وسط العالم الأول بالطبع. فيتضادٌ مُقتضئ الطبيعة الواحدق هذا خلف. 

والجَوابٌ عن الأول: إنه مبنرع على مُقدّمات ضعيفة سَلفت. 

وعن الثانی: اه غيرٌ عام ولا تخصص أحدهما بأحد الوسطين كإختصاص 
الجزء الأرضي ۳۹ المکانین." 

مسألة: التکلیف منقطعّ» لنا العَقل والتقل. 

آما العقل: فلأنّه لولا ذلك لزم الالجا أو فعل القبیح من الله تعالی» واللازم 
بقسمیه باطل. ۱ 
بیان الشرطية: إنّه أما أن یصل کل متحتي إلى ما يستّحِقه فيلزمٌ الأول» أو لا 
صل قيلزم الثاني 

لا يقال: ينتقض بالحدود بائّه (عليه السلام) کان يأمرٌ المُشرك بالاسلام فان لم 

لأنّا نقول: الحدود غير مُلجِئَةٌ لأنَّ المَاعل يَجِورٌ ان لا يَعلم بحاله فلا یکون 
علمه بالحَد إلجاءً. وأما الأسيرٌ فالّه نما أسلم إلجاءً ولا يستّحنٌ بذلك الشوات. 
والفائدة فيه أله قبل إسلامه لا يسمع أحكام المسلمين فلما أسلم إلجاءً دخل في 
زُمرة المُسلمين وَعرف أحكامٌهم انتقل من حال الاضطرار إلى حال الإختيار. 

وأما الَمعٌ: فلأنٌ ذلك معلومٌ من دين مُحمدٍ(صلى الله عليه وآله). 


البح الثانى: فى و جوب المعاد 

ها الج بتمشی علی قواعد العتزلة دون اانا وذلك 5 نقول لوك 
يَجبُ المعاد فیح التکلیف. والتالي باطل فالمُمّدم مثله. والشرطية ظاهرةً لحصول 
الظّلم حینر» وكونٍ التکلیف عبثاً. 

وهذان المقامان لما أنكرهما الأشاعرة بطل هذا الرع عندهم. 

مسألة: تفن المُسلمون على اثبات المّعاد البتدني. ونازعهم الأوائل في ذلك. 


۳۳۸ 2 ا ا الل ل ا ا ا ا و 0 ا ا ا ا ا ا ا ۱ مناهج اليقين في اصول الدين 


والدلیل علی ثبوته أنه ممكنٌ. والصادق أخبر بثبوته» فوجب الجَزمٌ به. 

ما إمكانه فلأنّه تعالی قادرٌ علی كل مقدور عالمٌ بکل معلوم. وذلك يستلزمٌ 
إمكان الإعادة اما بمعنى جمع الأجزاء إن قلنا بإستحالة إعادة المعدوم أو بمعنى 
إيجادها مره ثانية إن قلنا بجوازها. 

وأمّا الإخبار بالثبوت فضروريىٌ من دين الأنبياء(عليهم السلام). 

والمُنكرونَ لذلك قالوا: إن المنقول متأول, ولا إستبعاد في ذلك فا آيات 
التشبيه كثيرة مع انم قد تأولتموها. 

ثم ستدلوا على الامتناع بوجوه: 

آحدها: أن العالم دائم الوجود على ما مر بوجوو فالحشم باطلّ. 

الثاني: أن الجنة والنار إن كانتا في هذا العالم لزم التناسخ» وان كانتا في عالم 
الأفلاك لرّم الخَوْقُ عليهاء وإِنْ كانتا فى آخر لزم الخلام 

الثالث: قد يختلف الشخصٌ بالسین والهڙلء وعلئ تقدير إعادته على أي 
حالٍ كان يلزم عقابٌ غير العاصى وإثابة غير المُطيع. 

الرابع: اذا أك الإنسانٌ آخرّ فان أعيدَ المأکول إلئ الآكل ضاع المأكول ولا 
ضاع الآكل. 

الخامس: القول باعادة البَدنْ يستلزمٌ القول باعادة المعدوم واللازمٌ باطل 
على ما مر فالملزومٌ مثله. 

بيان الشرطية: لت إمَا أن نقول بعدم البَدنْ فاللازمٌ حاص . وأمًا أن لانقول به فلا 
بدّ من القول بتفريق أجزائه. وإعدامٌ الأعراض التى باعتبارها كان يُسمئ بدناً فاذا 
أُعيد فلابدٌ من إعادة تلك الأعراض المَعدومةء وذلك يستلزمٌ القول باعادة الَعدومٌ 

والجواب: أما تأويل النقل فباطل. ان التأویل لها بكرن فى اللفظ المُحتمل. 
وأمّا فى اللفظ الذى يعلم بالضرورة إرادة المَعنى منه فالّه یستحیل تأويله. 

1 أمّا الوجوه العَملية: فالجواتٌ عن الأول: 

منها: أن المَنع قائمٌ فى دوام العالم وقد بيّنا ضعفه. ولو لم ذلك فالّه لا يُنافي 


0 


المنهج التاسع: في المعاد مله المكو ون وار لالطو الي ری هر کت ی هی ۲۰ 


القول بالاعادة لأنَّ العَالم هو ما سوئ الله تعالی. ولیس عَدَمٌ ما سوی الله تعالی 
شرطاً فى الاعادة اتفاقاً. فالقول بالأبدية لا يُنافي القول بالخشر. 

وعَن الثانی: لِم لا يجورٌ وجودها فى هذا العالم؟ والتناسخ ممنوع. ولو سلّمنا 
ذلك لكر لقول بامتناع الق والخّلاء قد سلف بُطلانه. 

وعن الثالت: الحَنٌّ في ذلك أنَّ الأجزاء الأصلية التي لزيد لا يزيدُ ولا ینقض. 

وعن الرابع: قريبٌ 0 هذا فان الأجزاء الأصلية لأحدهما فاضلة بالقیاس إلى 
الآخر. 

وعن الخامس: إِنَّ إعادة المَعدوم اّما يلزمُ على تقدیر إعادة تلك الأعراض 
بعينهاء وأنَّ تلك الأعراض داخلة في قوام الشخص. وهما ممنوعان خصوصاً على 
رأي الأشاعرة» فإنهم يقولون بإستحالة بقاء الأعراضء فكي يكوثُ معتبرة في 
الشخص الباقى. 

وا هی "روا الأ جراد هیارا قوف و 
انتفائه على ما سلف من رأينا فیه. ۱ 
والقائلون بوجوب الاعدام احتجوا بآیات: 

منها: قولهٌ تعالی کل شىء هالك الا زجههی ۱ 

ومنها: فوله کُما بَدَأنا ول خَلْقٍ تيده جل الاعادة کالابتداء. ولا 
كان الابتداء الما هو للوجود بعد العدم الصرف فكذلك الاعادة. 

ومنها: قولهٌ تعالئ هو الأول ژالاخبه ‏ والّما کان أولاً لألّه موجودٌ لا 
موجود سواه, فكذلك نما یکون آخراً بهذا المعنی. 

وهذه الایات غيرٌ دالة على المقصود قطعاً. 


)۱( القصص: A^‏ 
6 الأنبياء: ۱۰4 
(۳) الحديد: ؟. 


]۷/۲۳۱[ 


]۸/۲۳۲( 


۳۹۰ ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


وتأویل الأولئ: أن الهلاك هو الخروج عن حَدّ الانتفاع والأجسامٌ اذا تفرقت 
آجزاوها وعدمت آعراضها غير مُنتفع بها. 

وأیضا: المُمكنٌ بالتظر الی ذاته هالك. فائه اّما یوجد بسببه. 

وأيضا: التخصيص بالدليل العَقلي الال على الإعادة. وامتناع إعادة المعدوم 
ابت غير مناف لهذا النص. 

وتأویل الثانية: أن التشبيه مطلقاً لا يستلزمٌ التساوی من کل وجه. 
جايرٌ اذا قام عليه دلیل. 

وأیضا: الآخرٌ لا يُمكن حملّه هاهنا على ظاهره فإنّه إذا آعدم الخلقٌ ثم سکن 
أهلٌ الجنّة الجنّة. وأهلٌ النار النار فالّه لا بخرجهم منها أبداء فلا یکون آخراً بالمعنی 
الذى كان به أولاً. وقد حُمل الأول هاهنا على كونه مبدأ لكل شىء. والآخر على كونه 
غاية لكل شي ء. 

مسألة: عذابٌ القبن والميزان» والصراط وانطاق الجّوارح وتطایر الكتب 
حقّ ممکنة وقد أخبرٌ الصادق بثبوتها فوجت الجزمٌ بها. 

مسألة: قال الجّبّائ. وأبو الحُسين والأشعرى أنَّ الجَنة والنار مخلوقتان الان. 

وقال أبو ماشم. والقاضى عَبِدٌ الجّبار ليستا مخلوقتين الآن. 

ع م ی ١‏ ی تردن 0 م ته ۱ ۲ 

والأولُ هر الحَنٌ لقوله تعالى «اعدث لِلمُتَقِينَ4' ٠‏ «اعجدث للکافرین4" " 

والاعدادُ حَمَيقة فى الوجود. 
0 ا O‏ ا esa SE Ss‏ 

وقولة تعالئ: «الناز يُعْرَضونَ عَليها غدوا وَعَشِيا ویو تقوم السَاعَةَ» . 

قالوا لو كانت لهلکت. لقوله تعالئ کل شىء مالك إلا وَجهه) ٠‏ وليس لقوله 


(۱) ال عمران: ۱۳۳. 
(۲) آل عمران: ۰۱۳۱ 
(۳) غافر: 17. 

(؛) القصص: 88. 


المنهج التاسع: في المعاد ا CE‏ 


كلها دانمک ۲ 

ولتوله: عَزضها السَمواتٌ ژالادض4 
ولعدم فائدتهما الآن. 

والجواث عن الأول: المْرادٌ من الهلاك إستفادة الؤّجود من الغَّير فهو بذاته 
هالك. 


وها يكوك لو کانت فى حَيزْهِماء 


وعن الثانى: أنَّ المُراد بمّدر عرض السماوات والأرض» وتکونْ خارجة. 

وعن الثالث: أن فيه مَصلحة خفية. 

مسألة: المكلف إمّا مستحقٌ للیوض على الله تعالی, أو على غَيره. أو يكون 
يستحقٌ عليه اليوض. وهؤلاء يجبُ عادتهم عقلاً. 

أما الأولُ: فلانتفاء الظّلم فى حقه تعالئ. 

وأمّا الثانى: فلوجوب الإنتصاف عليه. 

وأمّا الثالث: فلذلك بعينه. 

وأمّا الكمّار وآطفال المژمنین فانّه يجبُ إعادتهم سمعاً إِذْ لا خلافٌ بينَ 
المسلمين في ذلك ولا دلیل عقلی يدَّلُ على إعادتهم. 

وأما المُستحق للثواب فاته يجب إعادته عقلاً لوجوبٌ وصول الحَّ إليهم. 
والسمم دال على ذلك أيضاً. 


وأمّا ما عدا هؤلاء فائّه لا تجث اعادته. 


البحتٌ الثالث: فى کلام الأوائل فى هذا الباب 
قالوا التفوس باقية على ما من ولابدً لها من سَعادة وشقاوق وذلك لأنّها ذاتٌ 


(۱) الر عد: ۳0 


(۲) آل عمران: ۱۳۳. 


۳1۳ ره اماك حب و ما شیم هه ادي هه ان "لها اه و اق أ و ل اف مر ANE‏ مناهج اليقين في اصول الدين 


والناش بحسب قوّتهم النظرية على أقسام: 
الاول: اصحات العفائد الرهانية المَطابقة البقينيق: هولاء أصحاث التماد: 
الابد بة. 
والثاني: أصحابٌ العقائد المُطابقة المُستندين إلى التقليد والأولی بهزلاء 
السلامة. 
الثالث: أصحابُ العَمَائد الیر المُطابقةء وهؤلاء أصحاث الشّقاوة الأبدية 
لأنّهم مُشتاقون غير واصلین ولا مشغولین عمّا هُم مُشتاقون إليه. 
قیل: هم في حياتهم الدُنيا شعذبین لإعتقادهم حُصولُ الیلم لَهُم فبعد 
المُفارقة إن جاز وال هذا الجَزم عَنهم جاز زوال الجَزم بتلك العقائد. وال بقوا على 
غنلتهم ولم یتعذبوا 
ای فح نستي لايد ايت یمقر کی نی الذ لكاروا رون 
الؤصول بعد المُفارقة فلمّا انتهوا إلى الغاية فقدوا ما جوا الؤّصول إليه» فحصل لهم 
التعذيبٌ بفقدان ما رّجوا الوصول إليه. 
الرابع: أصحاث النفوس الخالية من الاعتقادات الحَمّة والباطلف قد إضطربوا 
في آمر هؤلاء. فمنهُم من ذهب إلى أنّها تفني والا لزم تعطیلها اذ لاسبت لسعادتها 
ولا لشقاوتها ولا مُعطل فى الطبيعة. وذكرٌ الشيخ أن الأليق بهؤلاء التعلّق بجسم من 
الأجسام تاره أواالتلكية یک وقوه لتخيلاتهم إلى ان يُْضِى بهم اعلق إلى 
خصول الكمال أو ضد فيفارقون. 
وهذانِ المذهبان باطلان على رأيهم أمًا الأول: فلأعتقادهم بقاء اللفس. 
وم الثانی: فلکون ال عه بجسم بعد أن کانت مُتعلقة بآخر. وهذا 
نري من ات فا ۱ 
و ایا بحسب فوّتهم العملية فعلئ أقسام: 
الأول: الكامدٌ فى الأخلاق الفاضلة, وهؤلاء أصحابٌ السعادة أيضاً. 


الثانى: صاحث الأخلاق الرَدَّية. وهؤلاء مُعذبون عذابا مُنقطعا بسبب تعلقها 


0 


المنهج التاسع: في المعاد لخ ناي ون سان ا طقف واو لا SAEED‏ ی 


بالجسمانيات ومفارقتها لها. 

الثالثٌ: أصحابٌُ النقوس الخالية عنهماء والكلامٌ فيه قريبٌ مما مر. 

مسألة: قالوا اللّذة إداركُ الملائم. وهذا مُستفادٌ من الاستقراء المُفيد للیقین ٠‏ 
وکما أن الإدراك مُتفاوتٌ لا يِمَعٌ معانيه بالتساوی, فكذلك اللذة. وكما أنَّ الإدراك 
تتفاوثٌ باعتبار نفسه, فكذلك تتفاوث باعتبار مُتعلقه. 

إذا تقرّر هذا فنقول: المُدرل بآلالة الجسمانية إِنْ كانَ ملائماً لها کات ذلك 
الإدراكٌ لدم كالمدرك بقوّته الدّوقيّة الحلاوة والمُدرك بقوّته الببصريّة الأشياء 
المُستّحسنة. وكذلك باقى القُوئ. والمّدرك بالقوّة الوهميّة إن ان ملائماً لها کات ذلك 
هو اللذةكمن ال ولو في آمر حسیس. والمد رل بالقُوة العقلية یکونْ لاشك 
لذ اسشا فا و ق غيرها لانَّ نسبة اللذّة ٍلی اللذّة كنسبة الإدراك 
إلى الادراك والمدرك إلى المُدرَكء ولمّاكانَ الُدرك بالقوّة الجسمانية نما هو الأمور 
الظاهرة كالسطوح والألوانء والمُدرك بالأمور العَقلية هو حقايقٌ الأشياء وتفاصيلها 
وتمیز بعضها من تعض كالأجناس من المُصول كان هذا الأدرال أقوئ من ذلك. وأيضاً 
فمُدرك القوّة العقلية وهو واجبٌ الوجود تعالئ وغيره من الأمور الباقية والطبائع 
الدائمق بخلافب مُدرك القّوّة الجسمانية فمدرك الأولى أشرفٌء فاللدّة فيه أتم. 
وكذلك الألمٌ العقلي يكونٌ أشدٌ من الألم الجسماني. 

مسألة: قالوا العقات للنفس على خطيئتها هو كالمرض للبدن على نهمه. 
وهذا النوع من العقاب إِنّما يَحْصلٌ للنفس بسبب ملكاتها الردّية الراشخة فيها. 

وامّا الیقابٌ البّدنی فلا نستنكرٌ وجوده فان التخویف فى مبادى الأفعال 
الانسانية خش لنفعه في اكثرالأستخاص: والابقاء بذلك التخویف بتعذیب العاصی 
تأكيدٌ للتخويف. ومُقتضى الإزدياد النفع فهو أيضاً حَسَنٌ. وهذا العقابٌ إِنّما هو شر 
بالقياس إلى ذلك المُعَذّْبء وإذّكانَ نافعاً في حقٌّ أكثر أشخاص النوع. ولا یلتفت إلى 


(۱) في خ ۳: للعلم. 
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الجُزئى كما لا بُلَفت إلى الجّزء. فينقطع العضو لیسلم البدن. 

قيل: على هذاء القول بالقدر يُنافى هذين القدرين. 

انف عه ان ان ان ذاه ماه روث 5و3 ا 
أسبابها المُتكثرة» لا نعني به أنّه لا فاعل ولا مُدیّن ولا مؤثر, ولا مدر لاله تعالی. 
وهذان العُذران موافقان لقواعدهم لأنّهم يقولونَ باستناد الفعل إلى فُدرة الانسان 
وإرادته» وکلاهما مستندان إلى آسبابهما. ومنْ أسباب إرادة فعل الخیر التخويف 
فوقوع التخویف في الاسباپ المقتضية للخیر واجت. وهذا لا يُنافي الدر فان جمیع 
ما فى القدر مُعلل عندهم. 


المنهج العاشر 
فى الوَعدٍ وَالوَعيْدٍ 


وفيه مباحث: 

مقدمة: المُستّحق بالأفعال سسبعة: 

المَدحٌ: وهو القول الکاشف عن إرتفاع حال الغیر مَع المٌُصد إلى الرفع منه. 

والذّمُ: وهو القولٌ الکاشف عن إرتفاع حال الغیر اذا صد به ذلك فقو 
المُسلم للمُسلم يا مسلم مدش لِمٌصده إلى إرتفاعه. وقول اليتهودي له ليس بمدح. 
وقول المسلم لليّهودي يا بهودی ذم بخلاف قول اليّهردي. ۱ 

والتعظيم: وه ركلٌ قول أو فعل أو ترك یکشف عن إرتفاع حال القیر اذا قصد 
به ذلك. ۱ 

والاستخفاف: وهوكلٌ قول أو فعل يكشفٌ عن اتضاعه مع القصد. 

والثوابٌ: وهو النفعٌ المُستحقٌ ارت للتعظيم واللإجلال. 

والعقابٌ: وهو الضّرر المقارنٌ للإهانة. 

والشکر: وهو الاعتراف بالتّعمة مع ضرّب من التعظيم. 


]۱/۲۳۰[ 
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البحتٌ الأول: فى بیان وجه استحقاق هذه الأمور: 

اَم المَدحٌ راك مان بوجوه ثلاثة: 

فعل الواجب. والمندوب والاخلا بالقبيح. 

وس الذم والاستخناف فيُستحقان بفعل القبيح, وال خلال بالواجب. 

والنوابُ يستّحقٌ بما يُستَحقٌ به التعظیم والمَدحٌ اذاكان مكلّفاً به. 

والعقابٌ بستحق بما یستحق به الذمّ والاستخفاف. 

والشرط فى إستحقاق ما يستّحقٌ بالمّدح والتعظيم والثواب أنْ يفعل الواجتٍ 
لوجه وجوبه أو لوجوبه. وهما مُتلازمان. وأن يترك القبيح لمُبحه فان الفاعل للواجب 
رياءً أو لغرض دُنياوي عير مُستّحق اقا وال في | إستحقاق الذَّم والاستخفاف 
بان يمكثه التُحرز من فعله لب أو لاه إخلالٌ , بواجب. وهذا أيضاً شرط في 


إستحقاق العقات. 


الفاعل للقبیح ور اراهن دی زره والإستخفاف. سواءً علم 
قبحی أو أنّه إخلال بواجب. أو تمكينٌ من الیلم بذلك. وماهنا شرط آخر في 
إستحقاة فار ات :وهو المشمه بما شتی به الترات: 

مسألة: نَمل عن المشايخ قبل أبى هاشم أن الإخلال لا يستّحقٌ به شيء لكونه 
عدميّاً. أو اما یستحل بفعل الضدّ أعني ترك القبيح أو ترك الواجب الذي تتحصل 
عنده الاخاال بهما. 

وأما آبر هاشم وأصحابه وأبو الحسین البتصري فقد ذهبوا إلى أنه صالحٌ 
للعليّة في الاستحقاق. 

قالوا: والدَلِيلُ عليه إِنّا نعلمٌ حين المّدح والذمٌ بالإخلال بالقبیح والواجب. 
وإ لم يَعلم فعل الضدَّ الذي بُشیرون الیه كما نا تَعلمٌ خسن المّدح والذمٌ بفعل 
الواجب والقبیح. 

وآلزم أصحابُ المذهب الأول آبا هاشم کونه تعالی يستّحقٌ من المّدح ما لا 
نهاية له لألّه لا يَفعلُ من القبیح ما يَقدرٌ عليه. وكذلك الواحد متا اذا لم یفعل من 


۱ 
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الجهالات مالا نهاية له. 

وألزم أبو هاشم وأصحات المذهب الأول أن لا يستحق الله تعالئ الذمٌ اذا لم 
يفعل الواب وإلّما الشرط أن يُكلّف لغرض الثواب. والإلزامان غير واردين. 

اما الأول: فان نوا به أنّه تعالی يُمدَحٌ باه لا یفعل جَميعٌ ما يقدر عليه من 
القبائح فهو تعالی تمدوع بذلك. وان عَنوا به اله لا یغمل من الأقوال ما لا نهاية له لم 
يلزم» لأنَّ الأول كافب في مدحه بذلك. والواحدٌ منا إلّما لا يستحقٌ المّدح على ان لا 
يفعل الجَهل لأنّه لا بدعوه الداعی إلئ أن يفعلّه. ولا بخطر بباله منه الا اليسيرٌ فلا 
يستّحقٌ المدح الا على ذلك. 

وأمًا لثانی: فلأنّه تعالئ لو آم بَفعلهٌ لكانَ عالماً فى الأزل بائّه لا يفعلّه فيفوتٌ 
غرض التعریض بالتکلیف. فيقبحٌ التکلیف. 

مسألة: المُطيع تس بطاعته التوات. وقد خالف فی ذلك الأشاعرة 
بأسرهم. وابو القاسم الکعبي. 

لنا: ان التکلیف مَشْقَةٌ قبح فعلها من غير عوض, وذلك اليو لد صحّ 
الابتداء بمثله كانَ توسط التكليف عبثاً. فهو عَوضٌ مستحقٌ لا يصح الابتداء به وذلك 
هو الثوابُ. لاه عبارة عن التفع المُستّحق المُقارن للتعظيم. 

لا یقال: تمنعٌ کونه عبثاً على تقدیر صحة الابنداء نف وذلك 5 النفع 
المُستحق آثر عند العاقل من النفع المُتفضّل به لما فى الثانی من المٌُضاضة. فلمل الله 
تعالی قصد بالتکلیف إيصال التفع إلى المُكلّف على وجه لا يكونٌ عليه فيه عَضاضة. 
ولان نعم الله كثيرة وهي أجل النعم من الایجاد. والاحیای والاقدان وغیر ذلك 
فيجبٌ أنْ يكونَ الشكر فى مُقابلتها أعظمٌ الشّكر وذلك هو العبادة. ولا شك إنَّ من 
أنعم على غیره فَشَكَرهُ فانَ الشاکر لا بستحق بذلك الشّكر شيئاً. 

وأيضاً يلزِمٌ أن من مات مرتدا بثاب نوات المژمن. والتالي باطل. فالمُقّدم 
مثله. 

بيان الشرطية: إِنَّ فعل الطّاعة السابق إن كان سبباً لاستحقاق الوا مُطلق 


]۳/۲۳۸( 
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وَجَبَ بَقاژه بعد الردّة لأنَّ الاحباط باطلّ على ما سیأتی. وإنْ كان سبباً بشرط 
مان ا زان وخر هیا 

لا تجیب عَن الأول: بان نعم الله تعالئ لا يخلو منها أحد. ومع ذلك فان 
أحداً من العْقلاء لا يجدٌ فى نفسه غضاضة من تلك النعم. والعلمْ به ضروری. 

وعن الثاني: إن تکلیف العبد الشکر بالعبادة عقیت النعمة عليه فبيمٌ. ولهذا 
فان العُقلاء يذّمون من کل غيره الشّكر على نعمة آنعمها علیه, وقالوا إلّه قد أبطل 
نعمه. 

وعن الثالث: إن الشرط ليس هو الموافاة بل هو الإستمرارٌ على فعل الطاعة. 
والموافاة دلیل على ذلك الاستمرارٌ. ۰ 

مسألة: اتفق أهل القدل على إستحقاق العَاصى العقاب بمعصيته» وخالفهُم 
فى ذلك الأشاعرة. 
۱ ثم إختلفٌ العَدليةء فقالت المُعتزلة» والزيدية, والقائلونَ بالوعيد. أنَّ العلم به 

وقالت المُرجئة» ومّن وافقها من الامامية أن العلم به سمعی. 

احتجّت المُعتزلة: بان العاقل إذا علم أنه تعالی کلّفه, وله اه خکیی علم 
أنه مريدٌ لفعله. والمُريدٌ للفعل من غيره فاعل لما بُقرّب الفّاعل من ذلك الفعل 
ویبعّده عن تركه. والعقابُ من الأسباب المُقرّبة للقبد إلى الفعل. فهو واجبٌ في 
حكمته تعالئ. وأيضاً أوبَب علينا أفعالاً فا أن يكون إيجابها لأجل التفع فیه وهر 
باطلٌ بالنوافل» أو لأنَّ في تركها ضرراً وذلك هو المطلوب. 

قالت المُرجئة: لم لا يكونُ العقابُ مشتملاً على وجه من وجوه القبح؛ ومعه لا 
يُمكنْ الجَزْمْ بوجوبه. 

والمُعتزلة ينفون هذا بأنّ وجوه الب معلومة لأنّا مكلفونٌ بأجتنابها وهي 
بأسرها منفية هاهنا. 

تذنیب: الثوات والعِقاتٌ إِنّما یستحقان على الله تعالئ لأنه تعالئ هو المكلف 
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لاغير. وهو الذي جعل هذه الأفعال شا وهو تعالئ المُخنّص بالقدرة على إثابة 
المُكلف دائماً. فكان الاستحقاق عليه تعالئ. 

وحَكى قاضي المُضاة عَن الشيخ أبي علي أن العنابُ قد یُستَحق من غيره 
تعالی. كما في القصاص لولی الدّم وهو عقوبة. 

وهذا ضَعيف لأنَّ القصاص نما وجب شرعاً للمصلحة لا من جهة العتل. 
ولهذا إذا تاب القاتل وأعتذر لا يسقط عنه القصاص. ولأنَّ ولى الدم لامضرة عليه في 
قتل وليّه. فكيف يكون هو المُستَحقٌ للعقوبة دون الأجنبى. 

مسألة: إختلفوا فى العلم بدوام الثواب والعقاب. فقالت المُعتزلة أله عقلی. 
وذهبت المُرجئة إلى ی 

احتحٌ الاولون بوجوه: 

آحدها: أن العلم بدوام الثواب والعقاب آدعی إلى فعل الواجب وترك القبيح. 
فیکون أدخلٌ فى باب اللطف. فیکون واجبا. 

الثاني: أنّه المد والذم دائمان, فیکون الثوابٌ والعقاب کذلك. 

بیان الشرطیة: إن المّدح والذم معلولا الطاعة» والمعصية وهما لا شك في 
دوامهما فالیلتان کالدائمتین فالمعلولان الآخران أعنى الثواث والعقاب دائمان. 

الالث: أن التفسّل الدائم قد بُستحسن. فلو لم بحن الثواب علی الدوام 
لكان التفضل الدائم آثر عند العقلاء من الثواب المُنقطع. فکان لا يحسنٌ التکلیف 
تعريضاً له. بل الأولئ ان یکرن قبيحاً لاد وجه خسن التکلیف هو أنَّه تعريضٌ لمنافم 
لاطريق إليها إا التکلیف. فلو كان طريقاً إلى ما فوقه لكان التكلي قبیحاً. ٠‏ 

إعتّرضت المُرجئة على الأول: بان العلم بجهة الحُسن لا یقتضی الوجوب 
لجراز اشتماله على نوع مفسدة. وقد مضی هدا. ۱ 

وعلی الثاني: إلّه كما قد تحصل الحُسن والمُبح الموجبان للمدح والذَّم ولا 
يحصل الثواب والعقاب كما فى حن الله تعالی. فلِم لا يجوز خصول الخسن والقبح 
الموجبان للمّدح والذی ولا يحصلٌ دوام الثراب والعقاب فى حقّ العبید؟ 


[o/۲+°] 
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وعلی الثالث: اه قد تحسن التکلیف لأن للنفع المُستّحق مزية على المُتفضل 
به, فجاز أنْ یختاز المکلف التکلیف لتلك المّزية. 
وقد يُمكن الجواب عن هد ه. 


التبحثٌ الثانى: فى مسائل تعلق بالثواب والعقاب 
يستحق ثواباً إلا بشرط المَعرفة بالنبي(علیه السلام) والنظر في مُعجزته. 

لا بقال: التَوابٌ انّما يُستَحنٌ بالایمان الذى هو مَعرفة الله تعالئ ومَعرفة 
رسوله. فلا يلزم أن يكون جَزاءٌ الايمان الذى هو معرفة الله تعالی سبباً فى 
الاستحقاف. 

سلمنا لکن يجورٌ آذ يفال إنّه عارف ولکنه لا يستحق ثواباً. لجواز أله لم يُوقع 
المَعرفة على وجه القربة. أو لم يوقعها لوجه وجوبها. 
المدح على شرط. والتالى باطل. لان العُقلاء تَمدحون على فعل الطاعة من غير 
ا یی 

وبيان الشرطية: إن المُقتضى لإستحقاق الثواب والمّدح هو الطاعة فلو لم 
تک الطاعة فى إستحقاق الثواب» لم تكفب في إستحقاق المّدح. 

لأنّا نقول: كما یستحق الثواب على مجموع الایمان فكذلك يستحقٌ على 
أجزائه لأنَّ كل واحدٍ من تلك الأجزاء له مدخ فى التأثير. لأن من عرف الله تعالئ 
ومات فإنّه يستحق الثواب. 

قرله: لا بستحي ثواباً لألّه لم يُوقعها على وجه القربة. 

قلنا: وقوع المّعرفة علئ وجه القربة ممتنعٌ. فان مَْ لا يعرف الله تعالئ لا 
يَتقربٌ إليه. 

قوله: لم يُوقعها لوجه وجوبها. 


۱ 
۱ 


[۷ 
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قلنا: وجه الوجوبٌُ في المَعرفة هي أنّها دافعة للضّرر الحاصل من الخوف. ولا 
شك أن من خاف من ترك المّعرفة فإنّه يفعلّها لدفع ذلك الضرر. وأيضاً وجه وجوب 
المعرفة ليس له مدخلٌ فى الاستحقاق. لأنَّ وجه الوجوب إمّا جلبٌ التّفع أو دفع 
الضَرر. ومن فَعل الواجب لهذين لم يَستّحق المدح بل يذمّه العقلاء. ولأجل ذلك 
نمت العدّلية بأسرهم على أن من فعل لأجلها لم يستّحق الثواب. 

قوله: المدح معلولٌ الطاعة ولا یتوقف. فلا يتوقف الثواب. 

قلنا: أين دليل المُلازمة! فلا إستبعاد فى کون أحد المعلولین مَشروطأً دون 
ا اب ار ات نموت ال حو انا لبود لأحدهما 
على شرط أولي. فالّه تعالی بستحق المدح بالواجب ولایستحق الثواب. 

مسألة: اختلفت المُعتزلة فى اشتراط الموافاة فى الثواب والعقاب. فقال بها 
مشایخْ بغداد وأنکره الباقون. ۱ ۱ 

والقائلونَ بالموافاة اختلفوا فمنقم مَنْ قال لا یثبت الاستحقاق بهما الا في 
الآخرة. وهو إذا وافی العَبدُ بالطّاعة سليمة إلى دار الآخرة. 

ومنهم من قال بل يثبت فى حال الموت. وهو إذا وافى العبد بهما إلى الموت. 

ومنهم من قال بل فى حال الطاعة أو المّعصية بشرط الموافاة. وهو إذا كان 
تاره لكك نه له لا بسحلا ناه اه رت EE‏ 
حالة الموت. 

واحتجّ المُمّتَرطون بانَّ ثواب الإيمان دائمٌ» فلو لم يتوقف على الموافاة لكان 
المُرئّد إما أن يستّحق العقاب الدائم مع إستحقاق دوام الواب وهو باطل. أو یکون 
أحدّهما زائلاً بالآخر وهو المطلوب. 

وأحتجٌ النافون بان حُسن المَدح والذم علی الطاعة والمعضية غير متوقفب 
فكذلك الثواتٌ والعقاب. 

مسألة: إعلم أنّهِ بُطلق على الذنب أنّه صفیه وأنّه کبیت اما على الاطلاق أو 
باعتبار الطاعة والمّعصية. 
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فالذنب الصغير مطلقاً هو الذى ينقص عقابه عن ثواب فاعله» أو يساويه فى 
کل وقت. واا اقل وقت لآ احا به الحال د ر عقابه علی 
ثوابه أو یساویه في وقت وینقص عنه فى وقت. لم بَجز اطلاق الوصفب فيه باه 
صغيرٌ بل ینبغی اله يفيد تلك الحال. 

والکبیژ فی مقابله. وهو ما يزيد عقابه في کل وقت علی راب فاعله. والتقیید 
15 وت تاو ار وام 314 سر کش له الم مهو یت الث ام 
هو الذي ينق عقابه فى كل وقت عن ثراب تلك الطاعة أو عقابٌ تلك المعصية. 
وكذلك إذا قيل هذا كبيرٌ فى جنب هذه الطاعة. أو في جنب هذه المعصية» أي يزيدٌ 
عقابه علئ ثوابهاء أو على عقابها في کل وقت. 


البحث الثالث: فى الاحباط والتكفير 

لاخلا بين الحُسلمين فى أنَّ الكفر يزيل إستحقاق ثواب الطاعات السابقة, 
والايمان بُزيل إستحقاق eT‏ وإنّما الخلاف في أنّه هل يجوز إجتماع 
ا الثواب والعقاب من غير ان يتحبط أحدهما الآخر أم لا؟ 

وقبل الخوض فى ذلك فاعلم إن الاحبااً يُراد به خروج الثواب والمدح 
المستحقين [بثواب ومدح]" عن کونهما مستحقین بذم وعقاب أكثر منهما لفاعل 
الطاعة والتكفير. وهو روج لدم والعقاب عن کونهما مُستَحَقين بثواب ومدح 
لفاعل الصغیر. ۱ 

اذا عرفت هذا فتقول: جمهور المُعتزلة على أله لا يمكن اجتماع 
الاستحقافین. 

والخق عندي خلافه. ویدل عليه قوله تعالئ من يَعْمَلُ مفقال ذَرَةٍ را 
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ل 


ره ومَنْ يَعْمَلُ مفقال ذَرةٍ شرا یره وقوله تعالی: من يَمْمَلٌ شزه ُجربه) . 

وأعلم أنَّ المكلف اذا فعل فعلاً یستحق به خمسة أجزاء من الثوابٌ؛ ثم فعل 
فعلاً استّحق به خمسة أجزاء من العقاب» فالطارى إمّا أن تحبط الأول ولا يزول هو 
في نفسه وهو قولٌ بالاحباط أو يُحبطٌ الأول ویزول هو أيضاً. وهو قول أبي هاشم 
فى الموازنة. 

وأبطل قول ابي على بوجوه: 

أحدها: اد التنافى إمّا أن يكونَ بين الطاعة والمعصية. أو بين الشواب 
والعقاب» والأولُ باطل لانَّ أحدهما مفقودٌ عند وجود الثاني. 

والثانى باطلّ أيضاًء لانَّ الثوات والعقات فى حال المُنافاة يكونان معدومين. 
ولا تنافی فى المعدومات. 

وانیها: إن مو زادت خسناته علئ سيئاته يلرم أن کون عند العٌُقلاء بمنزلة 
مَنْ لم بحصل منه إساءة. وکذلك بالعکس. وان تساویا لرّم ان یکون بمنزلة من لم 
يحصل منه الاساءة والاحساد. وکل ذلك باطل بالضرورة. 

وثالثها: اد النوات والعقاب إِمّا ال يكونا متنافيين أو لاء والشاني يفيدٌ 
المطلوب. وعلئ تقدير الأول لا ينفى أحدهما الآخر لأنَّ المنافاة من الطرفین فلم 
يكن الطارئ بأن تُزيل الباقی أولئ من أن يمنع البافى الطارئ من الوجود. 

وابطل فول أبى هاشم بان من فعل خمسة أجزاء من الثواب عقيب عشرة 
أجزاء مِن العقاب فليس زوا احدى الخَّحْسَتَّين بالخَّمْسّة المتأخرة أولئ من 
الأخرئ: ولآن زوال خمسة أجزاء الثوات بخمة أجزاء من العقاب تكلم القول 
بكون المغلوبٌ غالبا أو بکون کل واحدٍ منهما يُعدّم ویوجد دفعةً واحدث وهو 
محال. 


(۱) الزلزلة: ۷ و ۸ 
(۲) النساء: ۰۱۲۳ 
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حجَة المُعتزلة وجهان: 

الأول: قالوا لو لم يكن القول بالاحباط حمّاً اما عند زيادته كما هو مذهث 
القائلین بالمُوازنة أو عند تأخره كما هو مذهث القائلين بالمُوافاة -كان الاستحقاقان 
باقیین. والتالی باطل فالمقدّم مثله. والمّلازمة ظاهرة. 

وبیانْ بُطلان التالی: أن إيصال الثواب والقاب إلى المُکلف. وامّا أن یکونا فى 
حالة واحدة وهو ڪال لان الثواب يجت خلوصه من الشوائب وکذ لك العقات. 
وإما أن يكونا فى وقتين» فيجبٌ تقدم أحدهما ويوجد الآخر عقيبه» وذلك باطلّ لأنَّ 

الثاني يلزمٌ خسن ذمّ من أحسن إلينا بأعظم ما يمكن ان يكونَ من الاحسان 
على أقلّ ضرر صدر منه. واللازم باطلْ فالملزوم مثله. 

والجوابٌ عن الأول: أله مبنی على دَوام عقاب الفاسق. وهو باطل بما يأتي. 

وعن الثانی: بالمنم من قبح الم بل بحشن مدحه علی الإحسان وذمه على 


ذلك القبيح. 


البحتٌ الرابع: في أن عِقَابَ الفَاسِقٍ مُنقَطعُ 

خالف فى ذلك الوَعيديّة. ولنا فى ذلك العقل والتقل. 

ما العقل فمن وجوو. 

أحدها: أنَّ القول بخلُود الفاسق ظلمٌ فلا يصدّر عنه تعالی. 

بیان الصُغرئ: إِنَّ القول بالاحباط باطل على ما بيّناء فالفاسقٌ مُستحقٌ للثواب 
بطاعته وایمانه, فلابدٌ من إيصاله إليه ولا يُمكنٌ ذلك قبل العمابٌ إجماعأ. فوجت ان 
يكون بعد العقاب. وذلك هو المّطلوب. 

وثانيها: إن القول بخلود الفاسق يؤدّى إلى محال وهو مُساواته لحال الكافر مع 
إختلاف معاصيهما في الیظم. ومع اقتران الإيمان بالفسق. وإنفكاكه عن الكفر. 

وثالثها: أله يقب من الحكيم أن يعبده الإنسان مائة سنةء ثمّ يفسق مرةٌ واحدة 
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فیحبط تلك الطاعات بأسرها. 

ورابعها: إنَّ معصية الفاسق مُتناهية فلا یستحق بها عقاباً لا يتناهئ, ولا ينتقض 
ذلك بالكفر الذي هو أعظم المعاصى المُساوي لما لا يتناهي منها. 

وأما المنقول: فآباتٍ منها قوله تعالي لیا مَعْشَر الجن قَدْ اْتَكْتَرثُم ین الأنس » 

إلى قوله: قال النَارٌ مَنُواكُم خالِديْنَ فیها إلا ما شاء اف" فاستثنئ من الخُلود ما 
شاء الله. وليس إلا أوقاتٌ الخروج منها. 

اعترضوا علی هذه بوجهين: 

الأول: إن هذه عامة فى الفاق والکمّار فتخصيصٌ الاستثناء بأحدهما دون 
الآخر لا لمخصص. 

الثانى: اه تحتمل الاستنناء ما قبل الدخول. وهذان ضعيفان» آما الأول 
فالتخصیض مت من الأدلّة الدّالة على إستحقاق الفاسق الثواب. 

وأما الثاني: فلان الخلود تما يكون بعد ال خول. فالاستشفاء لو صرف على 
ما قبله لزم الإضمارٌ من غير فائدة والقبخْ فى اللفظ. 

ومنها: قوله تعالی اما لتا لا ثری رجالا كنا تدم ین الأشرار4 ومذا لا 
يكوث إلا اذا فقدوا قوماً حرجوا منها. 

ومنها: قوله تعالی ظخََالِدِيْنَ فیها ما دات السَّمواتٌ والاأرض إلا ما شاء 
ربكي وهما غير دائمين فالمُعلّق علیها کذلك. وأيضاً الاستتناء دلیل على 


خروجهم من من النار. 
وأيضاً فقد رُويت أحاديثٌ كثيرة بالغة حد التواتر أن الله تعالئ يُخرح من النار 


(۱) الأنعام: ۱۲۸. 
(۲) ص: ۲ 
(r)‏ هود: ۰۱۰۷ 
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وأحتجّت الوّعيديّة بالعقل والنقل: 

أمَا العقلْ: فهو أن الفساق لو آخرجوا من النار فامًا ان يدخلوا الجنّة أو لا 
والثانى باطل إجماعاً. والأول ما ان يثابوا أو لا والأوّل اما أن شابوا تفضّلاً أو 
إستحقاقاً. والأول باطل إجماعاً والشانی باطل بالإحباط. والشانى أبضاً باطل 
بالاجماع. ۱ 

وأما التَقل: فالایات الدالة على الخلود من قوله تعالی «وَمَنْ یفص اله 
وَرَسُوْلَهُ وَيتَعَدَ خذوده يُدَخِلَهُ ناراً خالداً فيهاه'". 

ومن قوله تعالئ: ومن یل مؤمِناً یدای . 

ومن قوله: بَلَى مَنْ كَسَب سَيئة وأحاطث به خَطِيئتُهُ4' . 

والخُلودٌ هو الدوامٌ بالتّقل عن أهل اللّغة. 

وبقوله: وا جَعَلنا لِبَشَر من قَبِلِكَ الحلذ6 " وبائه يتأكد بالدَّوام لقوله 
تعالی : « خالدین فیها آبدای ۲۳ ۳ ای وقت شئنا منه. والإستثناء يُخرحٌ من 
الکلام ما لولاه لوجخب دخوله فيه لأنّه کذلك في أسماء العدد إتفاقاً فیکون مطلقاً 
کذ لك. ولا لزم الاشترال أو المجاز, وکلاهما باطل. 

والجوابٌ عن العقلی: أنه مبنی على الاحباط وقد أبطلناه. 

وعن الایات من وجهين: 

الأول: لانُسلّم أن الخلود موضوعٌ للدوام» وما ذ کرتموه لايدلٌ علیه. أقصئ ما 
فى الباب أله قد أريد به الدّوام في بعض المواضع» وذلك لایدل على اله موضوع له 
لجواز أنْ يكونَ موضوعاً للقدر المُشترك بين العکث المُتطاول من غير دوامه وبينه 


(۱) النساء: ۱ 
(۲) النساء: ٩۳‏ 
(۳) البقرة: ۸۱ 
)٤(‏ الانیاء: ۳1. 


(۵) النساء: ۲ ۱۲. 


س 


۸ 


المنهح العاشر: في الوعد والوعید ی 


وبين الدَّوام. وهذا أولئ لأنَّه قد (ستعمل فيكل واحدٍ من المَعنیین. 

والاشتراك والمحاز منتفیان. 

نم إلا نعارضهم بآيات الخُلود فى الوّعد من قوله تعالی «والذین منوا 
وعملوا الصالحاث لا کلف تفا الا ؤشعها أولئك أصحابٌُ الجَنّة هُمْ فیها 
خالدین ۲6 

الثاني: المَنمُ من عموم لفظ مِنْ هاهناء إمّا بالمنع من کونها کذلك في أصل 
اللْغة كما هر مذهب المنکرین للعموم» أو مذهب المعترفین به المُنكرين لکونه هذا 
الصيغة من صيغه. وامّا المنمٌ کونها هاهنا کذلك جمعاً بين الأدلة. 

مسألة: إنّفق المسلمون على أن الکافر المُعاند مخلتّ اما الکافر الذي بالغ فى 
الاجتهاد ولم يصل إلى الحَنّ فقد اتفمّوا على اله كذلك إلا الجاحظ والعنبری فانهما 
فالاإنّه معذورٌ لقوله تعالی: ما جَعلَ علیکم في الدّين من خرج4 ۳" 

وهذا المرادٌ عندي باطل أمَا آولا: فلمخالفة الاجماع. 

وأمًا ثانياً: فلا البالعٌ فى الاجتهاد إِما أن يَصلء أو يموت على الطلب وکلاهما 
ناجيان. ومحال أن يُؤْدَى الاجتهاد إلى الكفر. والكافر إن قلدَّ كافراً. أو كان جاهلاً 
جهلاً مركباء كان مرا علئ التقديرين. وقوله تعالى: ما جُيل عَلِيْكُمْ في الذین من 
در 4( 
حرج ليس علئ عمومه. 


الح الخامس: فيما يَسقط به العقابٌ: 
وهو ثلاثة أشياء: العف والتوبةء والشفاعة. 


فهاهنا تلاته مشاصد: 


(۱) الأعراف: ؟1. 
(۲) الحد: ۷۸ 
- 


(؟) الحد: ۷۸. 
0-2 
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الأول في العفو: 

افك الممتزلة غل أله الا یجوز الى اكد عن أصحاب الکبائر مسمعا 
واختلفوا فى جوازه عقل. فذهت البَغداديّون إلى له لا يجوز. وذهب البصريون إلى 
جوازه. وذهبت الأمامية إلى جوازه عقلاً وسمعاً. 

اما عقلاً فلا العفو إحسانٌ فيكون حَسَناً. والمقدمتان قطعيتان. ولأنّه حمّه. 
وفى استيفائه ضررٌ على المكلف فلا مَضرَّة عليه تعالی فى اسقاطه فيكونُ إسقاطه 
د ۱ 

لا بقال: الهلمٌ بالعفو اغراء بالبيح» فيكوثٌ العفو قبيحاً. ولا العفو مع الوّعيد 
کت 

لأنا نقول: العفو ليس بقطعي فلا يكون إغراءً بالقبيح» [کما ان المكلف یَسقط 
بتوبته العقاث مع أن التوبة ليست إغراءٌ بالقبيح ] " لأنها ليست متيقنة الحُصول. 

وأمّا الوعيد فمعارض بآيات الوّعد. 

وما النقل فوجوه: 

أحدها: قوله تعالی : «إِنْ اله لا يَعْفرٌ أنْ يُشْرَك به ویغفه ما دُونَ ذلك ي" 

فنقول: هذا العُفران إمّا ان يكون مع التوبة أو بدونها. والأولٌ باطل للاجماع بان 
الشرك مغفوژ مع التوبة. فالثاني حنٌّ. ولا يمكن أن يقال إِنَّ عدم غفران الشرك مع 
عدم التوبةء وغفرانٌ ما دون ذلك بهاء لخروج الکلام عن النظم الصحيح. لا يبقي 
للفضل معنی. ولأنَّ الغفران مع التوبة واجتٍ فلا يجوز تعلقه بالمشيئة. 

لا يقال: الغفرانٌ هو السَترُ لا الإسقاط. وتحقیق العُفرانِ في حَقّ صاحب الذنب 
تأخيرٌ عقوبته إلى يوم القيامة» وتحقيقٌ عدمه فى حَقّ الكافر هو تعجيلها. وتحقيق 
هذا التأويل ما قبل الآبة من قوله: یا أيّها الذين أوتوا الکتاب آمنوا بما انّزْلنا 


(۱) زيادة في خ ۲ و ۳. 
(۲) النساء: 1۸. 
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مُصدّقاً لما معكم من قبل ان تطم وُجُوْهَاً فنردها علئ أدبارها أو تَلِعَتَهُم كما لعنا 
أصحاب السّبت4"" ثم عقّب بعد ذلك بقوله ان الله لا يَمْفِرُ آن يُشْرّك بهه' ٠‏ 
لكوي ا کیت فا معا انیت من کی اوه 
والمشخ. 

لها أن الغزاة الط لكو سمل أن ركون ارط اشاره ال تشن 
أنواع العقاب لا إلئ جميع انواعه. 

ونحن نقول بذلك فانٌ عقاب الكافر أزيدٌ من عقاب الفاسق. فيحتملٌ أن یکون 
الساقط ذلك المَدرٌ الزايد من العقاب. 

لأنّا نجیت عن الأول: بوقوع الإجماع على أنَّ المراد بالعُفران هاهنا السقوط. 
فان الوعيدكة ارالك ال تیه أو اسمن راد ضفل ان تاه حملا 
ذلك على المُصرّ. عم آنهم إتفقوا على أن المُراد بالعّفران الشقوط. 

وعن الثاني: إن المُراد سقوط جميع أنواع العقاب. وإلالما بقى فرق بين الكافر 
الفا فان الکافر لایمکن ان نیدب بجميع أنواع العذاب. ۰ 

وثانيها: قوله تعالئ «وإنّ رَبك لذو مَغفرةٍ للناس عَلئ ظلمهم6"" وعلی 
يدل على الحال فأثبت المغفرة حالة الظّلم. وذلك هو المطلوب. ترك العمل به فى 
حل الكافر فيبقي الباقي على الأصل. 

وثالثها: قوله تعالی طقل يا عبادي الذيْنَ أسرَفوا علی أنشیهم لا تََنطُوا ین 
رَحْمَّة اله إن الله یه ابو يماي رك العمل به في الکافر للأجماع فيبقي 
لباقي علئ مُمومه. 


(۱) النساء: 1۷. 

(۲) النساء: 1۸. 

(r)‏ في خ۱ (الکتاب). 
)٤(‏ الرعد: 5. 

(۵) الزمر: ۵۳. 


۳۹۰ ۰ مناهج اليقين في اصول الدين 


ورابعها: إتفقت الامَّة على وجوب الشّفاعة وتأثیرها في إسقاط الیقاب على 
ما يأتى. ۱ 

وخامسها: إتفقت الامَةٌ علی أن اله تعالی یعفو عن العباد» ونطق اران 
بذلك. ولا شك أن اسقاط العقاب عن أصحاب الصَغائر مطلقا: وعن أصحاب 
الكبائر بعد التوبة واجته فلا یکول عفوا باسقاظ عقابهماء فوجت أن يكون باسقاط 
العقاب عن صاحب الكبيرة قبل التوبة. 

احتجٌ المخالف بوجوه: 

الأول: إن العقات لط. فیکون اسقاطه قبيحاً. 

الثانى: قوله تعالی ومن یغص اله وَرَسُولَهُ ويتعدٌ حُدُوْدَهُ بُدجلهٌ ناراً خالداً 
فيها) . 

وقوله: من یم وء جر به" وقوله: من يَظَلِمُ منکم نُه عَذابا 
کبی رآ ". 

وقوله: من ْمَل مثقال َرَوَ را بر ۳ 

وقوله: ومن یل متا مدا نجزاژه جَهنم خالدأً فيها4' '. ولفظة من 
للعموم. 

الثالث: قوله تعالی: إن الأبرار لفي تَعِيْم وا المُجَار في ججیم4 ۷ 

وجه الإستدلال: أن الاسم المُحلى باللام إل تا تيوس افر عم آبي 


على» ثبت المطلوب. وانْ لم نقل كما هو مذهب أبى هاشم قلنا إن هذه الآية خرجت 


.14 النساء:‎ )١( 
.۱۲۳ النساء:‎ )۲( 
.۱٩ الفر قان:‎ )۳( 

(4) الزلزلة: ۸ 
(۵) النساء: .٩۳‏ 


.۱) الانفطار:‎ )١( 


اس بر لابوا بعال لح o‏ 


المنهج العاشر: في الوعد والوّعيد ی او ما سيد FILES DASS SE‏ 


مخرج الرّجر عن الفجورء فيكون هذا الحكم مُترتباً على الفجورء فیکون المُجِورٌ عله 
فيلرّم العموم أيضا. 

والجواب عن الأول: ینف ما ذكرتم بوجوب إسقاطه بالتوبة. 

ثم الجواب الحقيقي: أنَّ تجويز العقاب لط وذلك حاصلٌ على تقدير القول 
بالعفو. فاد الفاسق لا يقطعٌ بحصول العَفو. 

وعن الوجهین الآخرین: باد هذه الات مشروطة بعدم العفو کما الها 
مشروطة بعدم التوبة إتفاقأء وذلك للجمع بين آيات الوعيد والوعد. وأيضاً المُعارضة 
بآيات الوّعد. وأيضاء بالمنع من العموم. 

ولو سُلَّم أنّها موضوعة له لكنّها غير موضوعة له قطعأ. ولو كان كذلك لکنها 
غير مُرادٍ منها العموم قطعاً. 


المَقصدٌ الثانى: فى التوبة 

وقد حد أبو هاشم ا بای التدمٌ على المعصية والعَمٌ على ترك 
او ا يدل الوسم. ولا یکون الشخص باذلاً بوسعه الا اذا عزم علی 
ترك المُعاودة مع ندمه على السالف. وجماعة جعلوا العزم على ترك المُعاودة شرطا 
فیها لا جزای ومحمود لم یجعله شرطاً ولا جزاءً. 

مسألة: التوبة إن كانت من فعل القبیح المُتَضمنٌ لایصال الضرر إلى الغير, فٍن 
كان ظلماً وما أشبهّه من القَذف وغیره فائها لا تصحٌ قبل الخروج إلى المظلومین من 
حقوفهم. أو إلى ورئتهم. أو الاستیتاب من المظلومین. وان لم یتمکن في الحال من 
ذلك عزم علی ادائه متی آمکن. وان كان اضلالاً فلا يصحٌ التوبة الا بعد أن يبيّن لمن 
اضله بُطلان قوله. وإ لم یتضمن بالقبیح إيصال الضرر إلى الغیر کفی فى التوبة الندمٌ 
والعَزمٌ. وان كانت من اخلالٍ بواجب وكانَ يصحّ أداؤه فى كل وقت كالزكاة لم تصحّ 
إلا بعد أدائه مع المُكُنة. وإ اختص بوقت وكانَ مما يصمّ قضاؤه كالصلاة لم تصح الا 
بعد الأشتغال في القضاء مع المكنة. وان لم يكن مما یصحٌ قضاؤه كالعيد كفي الندمٌ 


]٠ ٠14ه‎ 


۳۹ موم م۰۰2۰ ۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰۰ متاهج اليقين في اصول الدين 


والعزم. 

وأعلم أن التوبة الّما تصحٌ عن الب اذا وقعت ندماً عليه لأجل فبحه. وهذا 
ظاهرٌ فان جهة الب جهة صرفب ولأنَّ من تاب عن الخَّمر لأجل ضرره به لا يُعدُ 
تائبأء وكذلك من ترك القبيح للخوف من التّاره ولولا خوفه منها لفعله فان توبته غیه 
صحيحة. وكذا القول فى ترك الواجب. 

ومن الناش من قال یج أن یندم على القَبيح لقبحه. ولوجه قبحه. 

وتفرع على هذا الخلاف مسألة: هي أن النُوبة هل تصح من قبي دون قبیح أم 
ل 

ذهب أبو على إلى جوازه وأدّعئ الإجماعٌ عليه. 

وذهب أبو هاشم إلى المّنع منه. وحكى قاضي المُضاة قول أبي هاشم عن أمير 
المُؤمنين(عليه السلام) وعن أولاده كعلى بن موسئ الرضا(عليه السلام). 

E‏ اتح تين ل لبالبلا راون ةكم 
يقول: (لا کل الرمانةً لحموضتها» فالّه يجب أن لا يأكل کل رمانة حامضة. 

واحتج أبو علي بان الإتيان بواجب دون واجب صحيحٌ ٍجماعاه فان من صامَ 
ولم يُصلَّ. صح صومّه [وكذا التوبة عن قبيح دونٍ قبیح مثله]'''. 

وبيان الشرطية: إِنّه كما يجب التوبة من القبیح لبحه وكذلك اما يجبُ فعل 
الواجب لوجوبه. فان لزم من اشتراك القبائح فى العلة ألا تصمٌ الَوبة من البعض. لزم 
من اشتراك الواجبات فى العلة ألا يصح التعض. 

قال أبو هاشم: الفرق واقمٌ بين الفعل والترك فان تارك الرّمانة للحُموضة ترك 
الجمیم. والأكلٌ لها للحموضة أكلاً للجميع. 

وهذا المثال باطلٌ لاد المانع من الأكل في صورة الترك هو الحموضة فلذلك 
وجب العموم. وامّا في صورة الفعل فليس المُقتضي للأكل هو الحموضة لا غير بل 


(۱) زيادة في خ ۳. 


]١1١/' 
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المنهج العاشر: في الوعد والوعید إ اتلتا االو رو مه و و PATA TART‏ 


مع دواع فلا يجب العُموم. 

وأعلم أنَّ ما قال أبو هاشم لازم ولا خلاص عنه. لا بالقول بان التوبة ما 
تَجبُ عن القبيح لقُبحه ولوجه فبحه. ولا شك في أن القبائح لا تتشابه في وجوه 
الب وإ تشابهث فى القبح. 

وألزموا آبا هاشم خَرق الاجماع فى صورة اليهودي اذا سَرق جيه وتاب عن 
البوية ل بت عن السرقة لا تیه بجر جماعاً 

مسألة: الَوبة واجبة إمّا عن الكبائر فلانّها دافعة للضرر الذي هو العقاب فتکون 
واه 

وام مطلقاً فبالسمم کقوله تعالی «تُوبوا إلى الله تَوبَةٌ نصوحاً»”'' وما ملم من 
دين الأنبياء (عليهم السلام) من وجوبٌ التوبة. 

وأختلفوا فى المعصية اذا تاب عنها ثم ذكرها من بعد هل يَحِبٌ التوبة عنهاء 
قال أبو هاشم لا يجبٌء وأوجبّه آخرون. 

حُجّة أبي هاشم أن الواجت قد مُهل فيسمُط التعبّد به. 

واحتمٌ الآخرون بائه إذا ذكرها فان وجد من نفسه الاستمرار عليهاء وذلك لا 
یکون الا بتجديد التّوبة فيكونٌ تجديدها واجباً. وإِن لم يَجَدُ وجب تجديدها لان 
الآتي بالتوبة لا يعلمُ سقوط العقاب بها فيجبُ تجد يدها وفى هذا ضعف. 

مسألة: ذهبت المُعتزلة إلى أنَّ سقوط العقاب ا تاد تن تا 
المُرجئة اله تفضل . 

إحتّجت المُعتزلة بوجهين الأول: إِنَّ القول بعدم سقوط العقاب يقتضي مُبح 
التكليف في حى العاصي. لأنّه ما يَحسنٌ توصلا إلى الثواب والثوابٌ لا يجامعٌ 
استحقاق العقاب. فلو لم يكن له طريقٌ إلى الّخلص من العقاب بح تكليف. 


حلي نه يجبٌ سقوط الذم عقیب التوبف فیجث سموط العقاب الدى هو 


(۱) التحريم: ۸ 


]١1"/؟:4[‎ 


۳۹4 ا مناهج اليقين في اصول الدین 


المعلول الآخر. 

أما الأول: فلأنٌ من أساء إلى غيره واععَدّر اليه وعرف صدق إعتذاره» وجت 
عليه ان يُسقّط دمه على تلك الاساءة ومتى دمه مه العُقلاء. 

وأمًا الثانى: فلأنَ المُقتضى لهما معأ المَعصية؛ فلمّا سقط الذَّمُ علمنا الها 
حرجت عن التأثير فى استحقاق العقاب. 

إعترض عليهم فى الاول: بان له طريقا غير التوبة وهی العفو وإستكثاره من 
الطاعات على رأيهم بحيث يزيد ثوابه علی عقابه فيسقط عقابه. 

ومع تسليم عدم الطريق بمنع عدم إستحقاق الثواب والعقاب. فان العقاب 
عندنا منقطع. 

جا 

وفی الثانی: بالمّنه ی وی جر ای يا تب 
ات الور ان حر و ی بساني د 
م و ثریته و لخاد د 

بع الآخرون: بان وجوب السقوط إن كان لوجوب القبول» وجت أن یکون 
من أساءً إلى غيره بأعظم الاساءات ثم إعتذر إليه ولم يُقبل إعتذاره يذمَة العقلای 
ویتکا لک وان كان لان الات ال اا ك من الشاب نها فیر اطا تباب 
من ابطال التحابط. 

رانا فالیادان العا ی باحسو U‏ شست لت شعال السين 
بها عن المعقولات الملائمة لهاء فالتَوبةٌ ندم على ذلك التعلق, واقلاع عنه فهو مُسقط 
للیقاب, له لا تدل ع التفات التفس الی المعقولات. 

مسألة: ذهت الشیوخ إلى أن التوبة مُسقطة للعقاب لذاتهاء وذهت قومٌ إلى انها 
محفظة له ركقرة ثرا پا 

احتج المشايخ د من أساء وبالغ في الإعتذار قبح مه لا لكثرة إستحقاق 
المدح بالاعتذار, لأنّه لو كان كذلك لكان ذلك بالاحسان إليه بعد الاساءة. فکان 


المنهج العاشر: فى الوعد والوعید E‏ افوا و ف اماي ان السو و ی کت اه TAOS‏ 


يجب أن لا يسقط الذَّم لا بالاحسان, فلما سقط مطلقاً علمنا اها مُسقطة بنفسها. 
واحتجٌ المخالف بأنّها لو أسقطت العقاب بنفسها لأسقطته في الدار الآخرة. 
والجوابٌ: المعارضة فإنها لو أسقطته بكثرة الثواب لأسقطته فى الدار الآخرة. 
لا يقال: لا إستحقاق بها فى الدار الآخرة لألّه مُلجاء إليها. 
لانا نقول: فلا يستّحقٌ قوط العقاب بها لأنّه مُلجاءً إليهاء لأنّه نادم على 

الخدم ا ةا 
المقصد الثالث: فى الشفاعة 
اتفق المسلمون 17 ثبوت الشفاعة لنبينا (صلئ الله عليه وآله) وأختلفواء 

فذهبت المُعتزلة إلى أن الشفاعة الما هي للمؤمنين فى زيادة المنافع» وذهب غیرهم 

إلى نها تكون للفساق فى سقوط عقابهم. 

وهو لح عندي لوجوو. 
أحدها: إنَّ الشفاعة لا تَمهّم إلا فى إسقاط العقاب. 
الثاني: إن طلب المَنافع للغير لو كان شفاعة لكنّا شافعین في الرّسول(صلی الله 

عليه وآله). 
لا يقال: الرتبة مُعتبرة بين الشافع» والمشفوع فيه. 
لأا نقول: لو ٍعثبرث بينهما لأعتّبرت بين الشافع. والمشفوع. إليه. والتالي 

باطلٌ لأنّ النبي(صلی الله عليه وآله) شم إلى بُريرة وهی أخفضٌ منه. 
الثالث: ما تقل عنه(عليه السلام) من قوله إإدَّخَرْتٌ شفاعتي لأهل الكبائر من 

امتی ]۱ 


الرابع: إن السّفاعة نما هي للمُحتاج الذي هو الفاسق. اما المُستغنى فالفاعة 


(۱) سنن ابن ماجة: كتاب الزهد» حديث رقم ۰ 
مسند أحمد بن حنبل: ۲۱۳/۳. 


كنز العمال: ج ۱۶ /حدیث ۳۹۰۵۵ ۳۹۷۵۱. 


۳۹۹ وك عاق اه ع ماه هر هذا هه موجه تود هع e a OG ERE‏ لبوا أو ها لون ب ها f O OTE‏ اه أو ها او عا" اه هاه مناهج اليقين في اصول الدين 


وإحتججّوا بقوله تعالئ ما لِلظَّالمِينَ ین خمیم ولا شفیع يُطاع4'"'. وبقوله 
تعالی وما للظالمین مِن أنصار6 . ۱ 

والجوابٌ: المّنمٌ من العموم, والحمل على الکافرین جمعاً بين الأدلة. ولا 
نفي الشفيع المُطاع لا يستلزم نفي مُطلق الشفيع, لأ العفهوم من المُطاع الكفيح الذي 
يكون فوق المَشفوع إليه ولا أحدّ فوقه تعالى. والناصرٌ يُطلق على المغالبٌ المدافع. 
وهو منتفب بخلاف الشافع. 


(۱) غافر: ۱۸. 
(۲) البقرة: ۲۷۰. 


المَنهح الحادي عشر 
فى الاسماء وال حکام 


إِختّلف الناش فى الإيمان» فذهبت الإمامية إلى أله المَعرفة» وهو مذهبُ 
جُهّم بن صفوان» ويُميل إليه أبو الحسن الأشعري. 

وذهبت الأشعرية الزن أنه عبان عن التضديق: 

وذهبت الکرامية إلى أنّه عبارة عن التّلفظ بالشهادتين. 

وذهت الجُبّائيان وأتباعهما إلى أنَّه عبارة عن فعل الواجبات والإجتناب عن 
المُحرّمات. 

وذهبَ القاضى عبدالجبّان وأبو الهُذيل العلاف إلى أنّه اسم لجميع 
الطاعات. من فعل الواجبات والمندوبات. 

وذهت جماعة السلف إلى اله عبارة عن الاعتقاد بالقَلبِ واقرارٌ باللسان 
وعمل بالأركان. وهو مذهبٌ شیخنا المفید(رحمه الله). 

وذهبَ بعص أصحابنا إلى أنّه عبارة عن الإعتقاد بالقلب. والإقرارٌ باللسان» أو 
حكمه كما فى حَق الساكت والنائم والمكره. 

والأخيرٌ عندي هو الحَنّ. لأنَّ الإيمان في اللّغة التصديق. والأصلٌ عدم النقل 


FIA‏ في ندا “لد ah‏ لأ مف و دوق أو RÊ‏ تقس وا لض وزيا ی اواج ا لوده حو ارس كو وی اه ی eT De E‏ مناهج اليقين في اصول الدين 


لأنه لو تقل فى الشرع لكان ذلك معلوماً كسائر الألفاظ المنقولة شرعاًء وذلك 
التصديق لا يجورٌ آنْ یکون إشارة إلى المعرفة القلبية لقوله تعالئ طفلمًا جاء‌هم ما 
عرفوا قروا به ولا التصديئٌ اللسانی لقوله تعالئ: «قالت الأعرابٌ آمنا فل لَمْ 
تُؤْمُنوا ولکن تُولوا أسلمنا وَلمّا دحل الایمانْ فى فُلوبکم4 ".ولا شك أن أولئك 
الأعرابُ کانوا مُصدّقين بألسنتهم. وقوله تعالئ ظوَمَن الناس مَنْ يَقُولٌ آمنا بالله 
وبالیوم الآخرٍ ما هم بمؤمنين ي" فيجب أن یکون الایمان عبارة عن مجموعهما. 

احتّجت المُعتزلة: بان فعل الطاعات هو الدينٌ لقوله تعالی #وذلك دين 
القيّمة»' " اشارة إلى اقامة الصلاةء وإيتاء الزكاة. وعبادة الله تعالی. والدينٌ الاسلام 
ِ و سس ا ,)6( 0 لاد ب O‏ ات 
لقوله إن الدين عند اله الإسلام 8 والإسلام الاإيمان وإلا لم يكن مقبولاء لقوله 
ومن بیغ غير الإسلام دين فلن بل ينه" وأبضاً وله تین ما كان اف 
و ا 11 (10)ءع / 
ا اماد 

والجوابٌ عن الأول: إنَّ ذلك لفظ واحدٌّء وما تقدم جممٌ فلا يُعبّر به عنه فلابد 
من المجاز. 

فنَحنٌ نقول المرادٌ به ذلك الذین. والاخلاص دين الميّمة. 

وعن الثاني: نه يجوز أنْ يكونَ المراد به تصديقكم بتلك الصلاة. 

وینتقض مذهبَهُم بوجوه: 

أحدها: أن الايمانَ يجامعٌ المعصية فلا يكونُ هو عبارءٌ عن فعل الطاعات. 


(۱) البقرة: 89. 
(۲) الحجرات: .٠١‏ 
(۳) البقرة: ۸ 

(1) البتنة: ۵. 

(۵) آل عمران: ۰۱٩‏ 
)١(‏ آل عمران: ۸۵ 
(۷) البقرة: ۰۱۳ 


المنهج الحادي عشر: في الأسماء والأحكام 0 1 1 ۱۳۱۱ 


بيانٌ الأول: قوله تعالئ هوَإِنْ طائِفَنَانٍ من المُوْمِنِينَ افتتلوا فاضلخوا بینهما 
فإنْ بت إحداهُما على الأخرئ فقاتلوا التي تَبِفِي 4" ' 

وقوله تعالئ «الذین آمنُوا وَلَمْ يبوا ایماتهم بظلم» ۳ 

وثانیها: اد فعل الطاعات معط رك علی الایمان» فیکون مغايرا له لقوله تعالی 
«الذينَ آمنُوا وَعَمِلُوا الصالحات 4‏ وقوله: ومن يأته مُؤْمناً فذ عمل 
الصالحا تھ“ 

ا أن الایمان من صفات القَلوب لقوله تعالی 9يَشْرَحٌ دراه 
للإسلام) ٠"‏ وقوله وقلبهٌ مُطْمَئِنٌ بالایمان4 وقوله تعالئ «اولئك کب في 
لبم الایمان6 ۳ 

مسألة: صاحبٌ الكبيرة موم لما بيّنا من أنَّ الایمان هو التصدیق القلبي بما 
علم بالضرورة مجیء الرسول به. 

وذهَبَّت المُعتزلة إلى أنه لا مؤمنٌ ولاكافرٌ بل هو منزلة بين المنزلتین 

ودهَت الحَسنٌ البصري إلى أنه منافق. 

وذهبت الزيّدية إلى أنّه كافرٌ نعمة. 

وذهبت الخوارج إلى أله مُشْرل. 

وذهبت الأزارقة من الخوارج إلى اه مُشرك. 


(۱) الحجرات: .٩‏ 
(۲) الانعام: ۸۲ 
(۳) الانشتاق: ۲۵. 
(4) طه: ۷۵ 

)مه( الأنعام: ۱۳6 
(۱) النحل : ۱۰. 


(۷) المحادلة: ۲ ۲. 


]۲/۲۵۰[ 


۱۳/۱۱ 


۳۷۰ و و هم و وم مه و و و و و ةد وو و و و هه و مه هم يه وم فا فا ون موم و واه مام مم مناهج اليقين في اصول الدین 


وذهبت المُرجئة وأصحابٌ الأشعري» وأصحاث الخدیت. وکافة 
أصحابنا إلى ما ذهبنا نحن إليه. 

واحّجت المُعتزلة بان الفاسق ليس بمؤمن. لأنه ليس بفاعل للطاعات ولا 
تارك للمعاصي ولا بکافر لاله یام غ بُدفن فى E‏ 

والجَواب عن قولهم: إِنَّه مبنی على أنَّ الإيمانَ فعل الطاعات. ونحنٌ قد بيّنا 
نطلانه. ۱ 

مسألة: الکفر عبارة عن إنكار ما علم بالضرورة مجیء الرشول به. 

وقال القاضی: انَّه الجَحْد بالله وهو غيرٌ منعکس. 

وقالث المُعتزلة: أنّه فعل قبيح أو إخلال بواجب يستّحق به أعظم العُقوبات. 

وهو باطلٌّ لأنَّ عقوبات الكفر متفاوتةء وكلّ ما زاد فهو أعظع بالنسبة إلى ما 
قص. 

وعلی قولنا لا يكمّر أحدٌ من أهل الصلات وهو مذهب أبى حنيفة! " وأصحابه. 

والمعتزلة الذین تقدموا على أبى الحُسين کفُروا الأشاعرة لقولهم بالصفات. 
ونسبة الأفعال إلى الله تعالی. ۱ 

وام المُشْبّهة فقد كمّرهم الجُمهور من الأشاعرة ومن المُعتزلة. 

وهو احق عندي لاعتقادهم أن واجت الوجود بجشي وكل جسم مُحدث لما 

مسألة: التأوبلٌ لا يَمنمٌ من کون المذهب خطاء, لأنَّ التأويل الفاسد لا يُخرج 
الجَهل عن كونه جهاك فيكونٌ هاهنا انضمام مَعْصية إلئ مَعْصية فيكون أبلغ. 


(۱) هی فرقة ارتضت حكم بني أُميّة مخالفة في ذلك مع المسلمين قاطبةء وتعتقد بعدم تكفير أي انس اعتنق 
الإسلام مهما ارتكب من المعاصي والموبقات ويكون أمره لله وحده. 

(۲) هو النعمان بن ثابت بن زوطي» اصله من فارس؛ ولد حوالی سنة ۸۰ ه بالكوفة» سمع على عدد من 
التابعين» يقال انه كان یمیل إلى العلویین» وینسب المذهب الحنفي إليه. توفي ببغداد سنة ۱۵۰ ه. 


المنهج الحادي عشر: في الاسماء والاحكام 


وقال العْبري: اه بُخرج المذهب الباطل عن بطلانه. كما إِنَّ الأجنبية اذا 
اعتَد انّها امرأئه فائها لا تحرم عليه. 

وهذا المثال خطاءٌ لا الشرط فى الرنا هو العلمُ بأنّها أجنبية فيتغيّرٌ بالجهل. 

مسألة: الفِسنٌ لغةً الخروج. وأصطلاحاً الخروج عن طاعة الله تعالئ فيما دون 
الكفر. 

والنفاقٌ لغةً هو ان يُبطن الإنسانٌ خلاف ما يُظهره. 

وفي الشَرع إظهارٌ الإيمان وإبطان الكُفر. 

مسألة: حُكمُ المؤمن المُستّحق للمدح هو التَعظيم. ويتزايدٌ تعظيمه بحسب 
تزايد شرفه. ومن أحكامه أن یدح المؤمنة. ویر من المؤمن. وتغسيله. والصلاة 
علیه, ودفنه فى مَقابر المُسلمين. وان كان مرتكباً للذنب فان کان كبيرة دم ولم يُمدح. 
وشهادته مردودة, ويّحَدَ إن آوجت الذنث الحدّ. ويُلحق به أحكامٌ المؤمنين المغايرة 
لذلك. 

والمُرجئة قالوا: إن الفاسق یمد لأيمانه ويّذْمٌ لفسقه. 

والخوارج قالوا: هید وله أحكام الكمّار وإنْ لم نعلم كونه كبيراً لم يُدّم. 

وأا الكافر فان كان كفرةٌ بعد إيمانٍ شمی ردّة. ويُستتاب إن لم يُولد على 
الفطرة, فان تاب وإلّا قُتلّ. 

وإِنْ ولد على الفطرة قتل. 

وان لم يكن بعد إيمان. فان کان حربيّاً قوتل حتی يَسَلِمُ. وَإنْ كان ذمياً. أو 
مجوسياً فانه بُقتل» أو بُؤخذ منه الجزية بشرط الإلزام بالذمّة. 
والمنافق إن أظهر نفاقه أجرى عليه أحكامٌ الكُفار. وإ لم يُظهر أجرى عليه أحكامٌ 
۱ 


المنهج الثانى عشر 
فى الأمر بالمَعْرُوف والنّهى عَن المُنكر 


الأمر هو طلبٍ الفعل بالقرل على جهة الاستعلاء. والمعروف هو كل فعل 

والأمرٌ بالمعروف والنهى عن المنكر واجبان بالشرع» فان ذلك معلومٌ من دين 
مُحمدٍ (صلی الله عليه واله). 

فال رون إن روا عفلی . 

وأوزة علیهم: أله لو کان کذلك لما ارتفع معروف ولما وقع منكرٌ أو كان الله 
تعالی مُخلا بالواجب. والتالی بقسميه باطلٌ. فالمقدّم مثله. 

بیان الشرطية: إن الأمر بالمعروف هو الحَملُ على فعل الَعُروف. والنهي عن 
المُنكر هو المَنم مه » فلو کانا واجبین بالعقل لكانا واجبین عل الله تعالی» لاد کل 
راجب عقلی فائه يجت علی کل من حصل فيه وجه الوجوب. ولو وجبا علی الله 
تعالی لزم أحدٌ المحذورین. 

وأما بطلانهما: اما الثاني فظاهرٌ بما سلف من خکمه. 

وامًا الأول فلأنّه يلزم الالجاء ويّنافى التکلیف. 


]۱/۲۰4[ 


] ۲/۲۵۵۱ 


۳۷ ل ا ا ام م امج م لك ا ل ا ما ل مك ل قا ل ا ا لك ا ا ا ا ل و ا ا ل ل ا ل ل ل 0 مناهج اليقين في اصول الدين 


لا بقال: هذا وارد علیکم في وماع مت لان الأمر هو الحَمل 
والنهي هو المنع» ولا فرق بين الخمل والمنم فى اقتضائهما الالجاء بين ما اذا صدرا 
نو الككلت از مره ال وذلك فزن بابطال لاش 

لأنّا نقول: لا تُسلّم اه يلزم الإلجاءء لأنَّ منع المُكلف لا يقتضي الامتناع 
أقصئ ما فى الباب أله يكونُ مقرباً وجري ذلك مّجری الحُدود فى باب اللُطف. 
ولهذا بقع هذه الأفعال مع حصول الانکار واقامة الخدود. ۱ 

فال ف تاموتا لش وف والنهي عن المنكر أن يَعلم الآمر والناهي 
کون الروت سعروفا وال کی كرا وی اد 

ومن شروطهما: آن تکون المعروف مما سيقع والمنکر مما سیترك فائهما بعد 
وقوعهما لو أمر بها ونهی لكان عابثا. 

ومنها: ان یُجوّز تأثير إنكاره لأنَّ الغرض هو ارتفاغ المنکر ووقوع المعروف. 
وتوجههما إلئ من لا يؤثرانٍ فيه عبث. 

منها: أن يَعلم أنّه لا مفسدة فى ذلك دينية ولا دنياويّة والا لزم إستلزامٌ الانکار 
اک وهو مفسندة. 

مسألة: إختلفوا فى وجوبهماء فذهت الشيحٌ أبو جعفر الطوسي(رحمه الله) 
إلى أنهما واجبان على الأعيان. مستدلاً بقوله (عليه السلام) [لتأمُرون بالمعروف 
ولتنهون عن المُنكر ]!''. وبفحوئ قوله تعالى: هلَمِنَ الذین كَمَرُوا مِنْ بني إشرائيل 
علی سان داد وعيسئ بُ مریم ذلك بما عَصَوا و کاوایَفتدون كَانُوا لا يَتَنَاهُونَ عَنْ 
مُنكر فَعَلُوهه' '. وبالأثر الوارد للنبی(صلی الله عليه وآله) بالأمر بالمعروف والنهي 


۾ س (۳( 0 
عن المنكر > مع وجوب التاسي به. 


تهذيب الأحكام: الب : ۷ حدلث ۳۵۲ دار الكت الاسلامة ‏ طهر ان» الطعة الثالثة. 
(۱) تهذیب الاحكام: للشيخ الطوسی: ج ۱۷۱/۹ حد ب ۵ دار الكتب الاسلامية - طهران» الط 
(۲) الماندة: ۷۸. 


(۳) وسائل الشيعة للشیخ الحرٌ الماملي. ج ۱۲۳/۱۹ حدیث ۸ مؤسسة آلالبیت(ع) الطبعة الاولی ۱٩۱۲‏ ۸ . 


غ4 
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المنهج الثاني عشر: في الامر بالمعر وف والتهي عن المنكر lo OO EEE‏ 1 


وذهت السيد المرتضئ (رحمه الله) إلى انّهما واجبان على الكفاية لأنَّ العْرض 
منهما وقوع المّعروف وارتفاع المُنكر. ومتی حصلا بفعل واحدٍ كان توجه الأمر بهما 
علی غيره عبثاً 

مسأله: الأمرٌ بالمعروف ينقسم الی واجب وندب تبعاً لأنقسام المعروف 
لیم ۱ 

آما الحُنكر فلمًا کان کل قبیحاء كان النهي عنه كله واجبا. 

ولهما قسمة آخری باعتبار الفاعل وذلك لأنّهما قد یجبان باللسان, واليد. 
والقلب. 

مسألة: الدعاءً هو طلبٌ المنافع ودفع المضّار بالقول منه تعالی» هذا فى 
اف 

وأما فى الرضع فائه غبارة عن الطّلب. ويمضئ في الكتب أنه يقتضي الرّنبة 
هذا خطاء فان العْقلاء يُسمّون السيد داعياً لعبده إلى سقیه الما ویقولون أنّه تعالی 
دعانا إلى عبادته. 

ومن شروط حُسن الدعاء: عِلمُ الداعی كونٌ ما بطلیّه بدعائه مقدوراً لمن 
na‏ وماان مانن بعت اذ Ea EE‏ 

ومن شروط حُسنه: أن يَعلمَ حُسن ما طلبه. وذلك إِنَّما يكونٌ بان لا یکون فيه 
55 

1 شروطه: أن لایکونَ الداعي الما نان ما طلبه لا يقع» کمن يسأل الله 
تعالی إحياء الموتی؛ وغفران عقاب الكمّار. 

وإختلف الشيخانٌ هاهناء فقال أبو علي إِنَّ ذلك قبي عقلاٌ وقال آبو هاشم ان 
قبحه شرعی. 

مسألة: ینقسم ما يتناوله الدعاء إلى قسمين: 

آحذهما: قد تقدم العلمٌ بائّه واجبٌ مَفعول لا محالة. والفائدة فيه ارت 
والتعبّدٌ. لا طلبٌ ما يتناوله الدعاء كالصلاة على النبى (صلى الله عليه وآله). 


۳۷۹ ف شد حي سوه لاو رک( مناهج اليقين في اصول الدين 


والثاني: ان لايَعلمَ وجوبّه وخصول فعله» وهو قسمان: 

آحدهما: انْ یکون واجباً وقد خفی علینا وجوبه مثلْ أن یکون الخفاء''' فى 
E‏ فص E SE‏ 
الدعاء. ولولاه لم يكن كذلك. والقسمٌ الأول لا يكون وقوعه اجابة للدعای وفى 
القسم الثاني يُمكن ان يمى وقوعه إجابةٌ للدّعاء لأنَّ للدّعاء تأثيرٌ فى فعله. ۱ 

وأما الثاني: وهو ما ليس بواجب من التفضل والإحسان. وذلك مما يجورٌ ان 
يمعلٌ وألا يفعل. فإذا فعله الله تعالى 1 الدعاء فهو إجابة له. 

لا يقال: اذا شرطتم فى الدعاء ا یکون بالمصلحة. ولا شك فى أنه تعالئ 
حك لا تخل بالمصلحة فلا فائدة فیه؟ ۱ 

لأنّا نقول: جار أن لا یکون مصحلة إلا بالدّعاء كما قلناء وأمّا فیما علم کونه 
ترجه فالعا فة عد قو يلت 

اما الأوائل: فحاصل كلامهم فى الدعوات المُستجابة أنَّ العلل قديمة' '' عامة 
الفيض. وإنّما يحدثٌ ما بحدث بسبب حُدوث استعداد مُستندٍ إلى حادث سابق 
فجاز أن يكون الدعاء الحادث غلة مُعَدَّةٌ لو جود المدعو به. وهذا ضعی لاله لافرق 


واذ قد وفنا الله تعالى لاتمام ما ردنا وإنهاء ما قصدناه. فلنحمدٌ الله تعالی 
حمداً لا یتناهی. وتشكره شُكراً لا يُضاهى ونسأله أن بجعل ما كتبناه حُجة لنا لا 
عليناء ویو فتنا لادستعداد ليوم اللقاءء والثبات على الدّين الحقّ إلى یوم الفناء. وان 
بص على آشرف الذواتّالمُطهّرات. وأعظم النُفوس المُفارقات. ویخصص من 
بينهم أولاهّم بالاحسان وأعمّهم بالامتنان مُحمّد المُصطفى وعترته الطاهرين 


)١(‏ في +۲ و : لطفا. 


(۲) في خ۲: علة. 


المنهج الثاني عشر: في الأمر بالمعروف والتهي عن المنكر ORS Î‏ وو ۷۷۷ 


(صلوات الله عليهم أجمعين). بأفضل الصلوات. وأكمل التحيات. ونسألٌ إخواننا 
الصالحين القارئين لهذا الكتاب أن لا یخلونا من دُعاءٍ مُستجاب. وان يُصلحوا ما فيه 
من خَلّل وتقصان, وخطاء ونسیان وان يترحموا علينا عقيب صلواتهم» ويذكرونا 
e E‏ وه ف ی ستورا ری وا اا 
محمّد النبی وآله الطاهرین وسلامه. 


بلغت مقابلته بنسخة الأصل على ید العبد الفقیر إلى الله تعالی صاحبه غفر 
الله له ولوالديه ولجميع المؤمنين. وذلك فى العشر الوسط من شعبان المبارك 1 


هذه التسحة نسحت وقوبلت بنُسخة الأصل المبيضة والحمد لله وحده. 


صورة ما کتبه ا لمصنف فى : نسخه الأصل: 
فرعب من تسويده و ربیع الاخر من سنة ثمانین وستمائة وکتب حسن بن 
یوسف بن المُطهّر حامدا لله مصلياً. 


۳۷/۸ ا Aa aaa NA AES a a ê OE O‏ مناهج اليقين في اصول الدين 


هكذا ورد فى نهاية النسخة الثانية: 

«والحمد لله رب العالمین. وصلواته على سيّدنا محمّد النبیی واله الطاهرین. 

علئ يد العبد الفقير الضعيف المحتاج إلى رحمة الله و 0 
غفر الله ذنوبهم. وهو صاحبٌ الكتاب يوم التاسع والعشرين من شهر المحرم سنة 
اثتی وعشرین وسبعمائه هجریه. 

والمصنف دام ظله فرغ من تسویده في سادس عشر ربيع الآخر من سنة 
نمانین وستمائة». 

وكتب علئ يسار الصفحة: 

(فرغثٌ من تسويده سادس ربيع الآخر من سنة ثمانين وستمائة وكتب خسن 
فق تان ر غا زنل 

واحتمل كاتب هذه النسخة أن هذه العبارة بخط المصّف. فكتب على يمين 
الصفحة: 

(كأنّه بخط المصنف رحمه الله). 


هكذا ورد فى نهاية النسخة الثالثة: 

فرغ ا أدام الله ظلّه وجلاله وزاد جماله وأعطاه آماله بأشرف 
الذوات. أعنى محمّداً وآله» عن تصنيفه سادش ربیع الآخر من سنة ثمانين وستمائة. 

وفرغ ناسخه يوم .... فى غُرَّة شهر الله المُبارك شعبان عمّت بركته. سنة أربع 
وعشرين وسبعمائة. أضعف خلقه تعالئ جزما وأقواهم جُرماًء على بن الحُسين 


عسر. في و الکو 2 ۳۷/۹ 
ی 1 النهى عن 
۱ ۰ 
ها ۰ 
كار 


1 ۱ 
١ - ۰‏ 
تعا مقا على نيه 
| الله 5 اق 2 
حامدا الله 9 
الطبرى. 


الطاهرين. 


-فهرس المحتوى رو نا لبف وت ا ا للف باق اجات ارق انوا عه لاط د ل 


]١[ 
فهرس الایات القرآنية‎ 


الاية 


سورة البقرة /؟ 
ومن الناس من يقول امنا بالله وباليوم الآخر وما هم بمو منين 46 
۵ نا توا بسورة من مثله 4 
# كيف تکفرون بال 4 
# أنبئهم بأسمائهم # 
$ فویل للذين يكتبون الكتاب بايد يهم 4 
# بلی من كسب سيئة وأحاطت به خطيئته # 
أولئك الذين اشتروا الحياة الدنياب» 
#فلمًا جاءهم ما عرفوا کفروا به 
(#ولن يتمتوه أبداً# 
لا ينال عهدى الظالمين # 
# وما كان لله ليضيع ایمانکم 44 
ولکم فى القاصص حياة 
(# كتب عليكم الصيام كما كتب على الذين من قبلكم لعلكم تتقون 


۳۹۸ 
۲۱۳ ۵ 
۹4-۰ 

۳۹۸ 

۳۹۰ 


YAV 


۳۸۹ و مداع SR‏ رداق لبن فى سيول لكين 


وأنفقوا مما رزقناکم 4 
وما للظالمین من أنصارهه 
# والمؤ منون کل آمن بالله وملائکته وکتبه ورسله 46 


سورة آل عمران /۳ 
وان الدين عند اله الاسلام 44 
ان اله اصطفئ آدم ونوحاً وآل ابراهيم على العالمين © 
9 فقل تعالوا ندعٌ أبناءنا وأبناءكم ونساءنا ونساءكم 46 
لإ وأنفسنا وأنفسكم # 
لم تلبسون الحق بالباطل 46 
ومن يبتغ غير الاسم ديناً فلن يقبل منه 4 
9 الذين كفروا بعد ايمانهم اه 
لم تصدون عن سبيل اھ 
«أُعِدَت للکافرین 4 
سارعوا إلئ مغفرة من ربكم # 
عرضها السموات والأرض #*# 
«أَعِدَت للمتّقين» 
#إذ تضمدون 46 


سورة التساء/؟ 

ومن یعص الله ورسوله ویتعد حدوده يدخله ناراً خالداً نها 
وماذا عليهم لو آمنواگه 

يا أيها الذين أوتوا الکتاب آمتوا بما انزلا مصدقاً لما معكم چ 
© إنَ الله لا يغفر أن يشرك به 


5 
۳۹۹ 


YAY 


1A 
TTI _ YAY 
۳۵ 
۳۳۱ 
۳۳۸ 
۳۸ 
۳۳۸ 
۳۳۸ 
۳:۰ 
۳۳۹ 
۳:۱ 
۳۰ 


۳۷۳ 


فهرس الایات القرانية امم را امو ا O‏ ا ا ا ا 


#ولا يظلمون فتيلاً# 

يا أيها الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول# 
ومن یقتل مؤمناً متعمد اه 

#من يعمل سوء يُجْرَ بو 


#فقد سألوا موسى أكبر من ذلك # 
نا أوحينا إليك كما أوحينا إلى نوح والنبیّین من بعده © 
#لن يَسْتَنْكِفٌ المسیح أن یکون عبداً له ولا الملائكة # 


سورة المائدة /۵ 
ولا تعاونوا على الا ثم والعد وان 46 
ولا تركنوا إلن الذين ظلموا 
© فَطَّوّعت له نفسه # 
لعن الذين كفروا من بنى اسرائيل علئ لسان داود وعيسئ 46 
نما يريد الشيطان أن يوقع بینکم العداوة والبغضاء # 


سورة الأنعام ٩/‏ 
#الذين آمنوا ولم يلبسوا ايمانهم بظلم # 
نهذ اقب 
للا تدركه الأبصار 
إن یتبعون الا الظن 8# 
9 يشرح صدره للإسلام ‏ 
ويا معشر الجن قد استکثرتم من الإنس 8 


۲۳۸ _ YTV 

۳۵۳ ۰ 

۲۱۳-۷ 
۳۸۷ 


YAY 


۳۹۹ 
۳۳۰ 
۳۳۷ 
۳۷ 


۳۸۷ 


۳۹۹ 
YAY 
5١١١-11 
۳۳۷ 
۳۹ 


"oo 


۳۸۹ 600600 66606 660606606006 000-00000000000666.. تاهج اليقين في اصول الدين 


#فله عدر أمثالها# ۳۳۷ 
سورة الأعراف /۷ 

#ما منعك ألا تسجد # ۲۳۸ 

ما نها ما رتکما عن هذه الشجرة لا أن تکونا ملکین # ۲۸۲ 

9 والذين آمنوا وعملوا الصالحات لا نكلف نفساً إلا وسعهاگه ov‏ 

لن ترانی # ۳۲ 
سورة التوبة ٩/‏ 

روم خنه ۳ 

9إذ أخرجه الذين كفرواب# ۳۷۳ 

عفا الله عنك لم أذنت لهم # ۳۷۳ 

#المؤمنون والمژمنات بعضهم أولياء بعض # ۳۲۳ 

يا ايها الذين آمنوا انوا الله وکونوا مع الصادقین 4 ۳۲۳ 
سورة يونس /۱۰ 

# أفمن بهدی إلى الحق أحق أن یتبع # ۳۰۱ 

© ولو نشاء لآمن من فى الأرض كلهم جميعاً # 8 
سورة هود/١١‏ 

ٍفأ توا بعشر سور مثله مفتريات © ۹۸ 

وما ظلمناهم # ۳۳۸ 

# خالدين فيها ما دامت السموات والأرض إلا ما شاء ريك © oo‏ 


فعال لما يريد # ۳۳۸ 


O OG N فهرس الايات القرانية‎ 


انما وليكم الله ورسوله والذين آمنوا الذين بقيمون # 
# ولو شاء ربك لجعل الناس أمّة واحدة# 


بوسف /۱۲ 

#بل سولت لکم أنفسكم آمرا6 
ما هذا بشراً إن هذا لا ملك کریم © 

سورة الرعد /۱۳ 
وان ربك لذو مغفرة للناس على ظلمهم © 
حت يغيروا ما بأنفسهم © 
اف خالق کل شی 
۶ أكلها انم 

سورة ابراهیم /۱6 
لا أن دعوتکم فاستجبتم لی # 

سورة الحجر /۱۵ 


# أو ليس الذى خلق السموات والأرض بقادر علی أن یخلق مثلهم # 


سورة النحل ١١/‏ 
9إِنّما قولنا لشىء إذا أردناه أن نقول له كن فيكون# 
9 وقلبه مطمئن بالإيمان 


۳۳۷ 
YAY 


۳۳۷ 


۳۳۹ 


۳۳۷ 


۳۳۹ 


۱۹۷ 


۳۹۹ 


۳۸۸ اما مالعا ام ااه لجاااع وج تاقح قاقرلا 


سورة الا سراء /۱۷ 
وما کنا معذبين حتئ نبعث رسولاً# ۱۱۱ 
قل لثن اجتمعت الانس والجن على أن يا تواچه ات 
سورة الکهف /۱۸ 
فمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفرهه ۲۳۸ 
قل إنما أنا بشر مثلکم بوحی إلى 46 ۲۷۹ 
سورة طه / ٠١‏ 
© لتجزى كل نفس بما تسعی # ۲۳۷ 
ومن يأته مؤمناً قد عمل الصالحات 46 ا 
و ومن أعرض عن ذ كرى ‏ ا 
سورة الأنيياء /۲۱ 
یسبحون الليل والنهار لا يفترون ۳۳۲-۸۲ 
وما جملنا لبشر من قبلك الخُلد 4 ۳۹ 
$ كما بدأنا أول خلق تُعيده# 5 
سورة الحج /۲۲ 
إن زلزلة الساعة شىء عظيم 46 5 
ارکموا واسجدوا وافعلوا الخير ۲۳۹ 


ما جعل عليكم فى الدين من حرج ov‏ 


فهرس الايات القرانية OE EEE EE‏ و 


سوره النور/۲6 
# وعد الله الذين آمنوا وعملوا الصالحات لیستخلفتهم فى الأرض © 


سورة الفرفان /۲۵ 
# ومن یظلم منکم نذقه عذاباً كيرا 
لقد استکبروا فى أنفسهم وعتوا عتوأ كبيراً# 


سورة القصص /۲۸ 


© کل ی. مالك الا وجه 


سورة العنکبوت /۲۹ 


إن الصلاة تنهی عن الفحشاء والمنکر46 


سورة الروم /۳۰ 
# وهم من بعد غلبهم سيغلبون © 


سورة السجدة /۳۲ 
# ولو شئنا لأتینا کل نفس هداها# 


سورة الأحزاب /۳۳ 
انما يريد الله ليذهب عنكم الرجس أهل البيت# 


سورة فاطر /۳۵ 
#وإنْ من أَمَة الا خلا فيها نذ ير 


558 


۳۹۰ 


۳۳۹۰ 


YAV 


۲۵ 


۳۳۱ 


۳۸۵ 


eras e AA ۳۹۰‏ متاهج اليقين في اصول الدين 


سورة یس /۳۹ 

نالیوم لا تظلم نفس شيثاً ولا تجزون الا ما کنتم تعملون# ۲۳۷ 

سورة الصافات /۳۷ 

#والله خلقکم وما تعملون46 ۲۳۹ 
سورة ص /۳۸ 

#ما لنا لا نری رجالاً كنا نعدهم من الأشرار6ه ۳5۵ 

دقعو له ساجد ين # ۲۸۲ 
سورة الزمر /۳۹ 


#قل يا عبادی الذین آسرفوا على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة الله جميعاً 8# ۳۵۹ 


سورة غافر / 1۱ 
الیوم تجزی كل نفس بما کسبت # ۲۳ 
لا ظلم اليوم 4 ۳۳۸ 
ما للظالمین من حمیم ولا شفیع بطاع # ۳۹۹ 
النار يعرضون علیها غدوَاً وعشیاً ويوم تقوم الساعة © ۳۹۰ 
سورة فصلت/١4‏ 
وما ربك بظلام للعبید 46 ۲۳۸ 
سورة الشوری /۲؟ 


وماکان لبشر أن یکلمه الله الا وحياً أو من وراء حجاب 6 ۳۳ 


فهرس الايات القرانية اا اا | 
سورة الأحقاف /۹؟ 
# جزاء بما کانوا يعملون# 
وحمله وفصاله ثلائون شهراً# 
سورة الفتح /۸؟ 
3# لتد خلن المسجد الحرام # 
سورة الحجرات /19 


إن جاءکم فاسق بنبا فبیُنواه 
#وإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فأصلحوا بينهما# 
#قالت الأعراب آمنًا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا# 


سوره الذاریات /۵۱ 
9 فأخذ تهم الصاعقة # 
سوره الطور /۵۲ 
© کل امریٌ بما كسب رهین 46 
سورة النجم / 07 
9 وإبراهيم الذى وفی # 
سورة الرحمن /۵۵ 


هل جزاء الاحسان إلا الإحسان# 


۳۹۸ 


۲۸۱ 
۳۹ 


۳۲۹۸ ۰ 


۳۱۲ 


۳۳۷ 


۳۳۷ 


۳۳۷ 


سورة الحديد /۵۷ 
# هو الأول والآخرة 


ا النار هی مولاكم # 


سورة المجادلة /8ه 
اولئك كتب فى قلوبهم الإيمان 


سورة التحريم / 7 
9 وإذ سر النبی هه 
لا يعصون الله ما أمرهم ويفعلون ما يؤمرون» 
# توبا إلى الله توبة نصوحاً © 


سورة الملك ٩۷/‏ 
الذی خلق الموت والحياة# 

سورة الجر /۷۲ 
ومن یمرض عن ذکر رټه 4 

سورة المد ثر / ٠4‏ 


سورة القيامة /۷۵ 
ۇجوة يومئذٍ ناضرة إلئ ربها ناظرة © 


۳۳۹ 
۳۳ 


۳۹۹ 


۳۷۳ 
۳۳۲ 


۳۹۳ 


۷۵ 


۳۳۷ 


۳۹ 


سورة الانسان /۷۹ 
ویطعمون الطعام على حبّه مسکیناً ويتيمأ وأسيراً# 
#فمن شاء اتَخذ إلى ربّه سبيلاً #) 


سوره الا نفطار /۸۲ 
رن الابرار لفى نعیم ون الفجّار لفی جحیم # 


سورة الانشقاق /۸4 
الذین آمنوا وعملوا الصالحات 44 


سورة البيّنة ٩۸‏ 
وذلك دين القیعَة 44 
سورة الزلز ۹٩/2‏ 


فمن يعمل مثقال ذرة خيرأً يره ومن يعمل مثقال ذرة شرا ير 
# فمن يعمل مثقال ذرَةٍ خيراً يره 
الإومن يعمل مثقال ذرَةٍ شرا يره 


۳۳۹ 


۳۹۰ 


۳۹۹ 


۳۹۸ 


Tor 
۳۳۸ 


۳۹۰ 


اد خرت شفاعتى لأهل الكبائر من أمتي ا و فا ی ا 
اقتدوا بالذین من بعدي أبى بكر وعمر راودا و و وم نف NOE‏ 
أقضاكم على أ ساس اود BAVOO O‏ 
اللهمّ أئتني بأحبٌ خلقك اليك يأكل معي 1 ا 
1 أخي ووزيري وخير من أترك بعدي» يقضى دينى وینجز وعدي على بن أب طالب . ۳۱۷ 
إن الله اطلع على أهل الأرض اطلاعة فاختار منهم أباك فجعله نيا EV eee e‏ 
أنا أشرف البشر او ل اس حو ل الع ا ER‏ 
أنت مني بمنزلة هارون من موسی لاه لا نبي بعدي ۳ 
أولكم وروداً على الحوض أولكم اسلاماً على بن أبي طالب اا ا 
ايما امرأة نكحت نفسها بغير اذن وليّها فنكاحها باطل TOA SESS‏ 
حبك يا على حسنة لا يضر معها سيئة وبغضك يا على سيئة لا ينفع معها حسنة ۳۳۲۰۰ 
حربك يا على حربي و سلمك سلمي ا ل 
الخلافة بعدي ثلاثون ثم تصير ملكا I O‏ 


السلطان ولی من لا ولی له RASS SSS‏ او اواو ea‏ ۱۰ ۱ 


ضربة على أفضل من عبادة الثقلين ا OE‏ 


لو كسرت لى الوسادة لحكمت بين أهل التوراة 000 0 0 TES‏ 


معاشر المسلمين؛ ألست أولئ منكم بأنفسكم؟ قالوا: بلئ يا رسول الله. قال: فمن كنت 

مولاه فهذا على مولاه اا 
مَنْ أراد أن ينظر إلى آدم في علمه؛ وإلئ يوشع في تقواه وإلى ابراهيم سي ۲۱ 
رل القرآن على سبعة أحرف فقوم اماعط وب اسأر وه واس ولت وا أ 
هذا سيد العرب. A eS‏ دو هوي ند يه اصع روجع اند مد ا اج موب اح مخ خی هه ۲۱ 
هذا ولدي» امام ابن اما أخو ما أبو أئمة تاسعهم قائهم LG‏ 
هم خلفائی يا جابر؛ وائمة المسلمين بعدي أولهم علي بن أبي طلب. ثمّ الحسنء نم 

الحسين» ثم عد تسعة AD‏ - 
با على أنا منك وأنت منى EOE ASR‏ ذ 
يا على» أنت الخليفة من بعدي» سلموا عليه بإمرة المؤمنين واسمعوا له وأطيعوا ۳۱۱۰۰ 
يا علی؛ أنت والائمة من بعدي من أنكر واحداً منهم فقد أنكرني Pesn‏ 


يا فاطمة» أما علمت أنَّ الله تم الفناء على جميع خلقه وأنّ الله تعالى اطلع... ۰۰۰۰ ۳۲۹ 
الحسن والحسين امامان قاما أو قعدا ا لل اما TEE‏ 
لولا على لهلك عمر وا و و و و و نو و و و هن همه و و و و و و و و و و و ون و و و ۳1۳ 


۳1 
فهرس الا علام 


الرسول محمد منیا عب رنه - النبی - رسول فاطمة الزهراء (میهاتم: ۲۷۹ ۳۲۹۰-۳۱۷۰ - 
اللہ : ۱۱۹۰۱۱۳۱۱۰۰۱۰۹ ۱۷۹۰ - ۳۳۱ 
 - ۲۷۱-۲۷۰ ۲۹۸-۲۳۹ ۲۱-۶‏ الحسن بن على بن أبى طالب عب اتلام): ۲۹۱ - 
۲ ۲۷۳ ۰ ۲۷۵ - ۲۷۷ - ۳۰۰۲۸ - 6۶ ۳۰۱۳۰۵۳۰۳۳۰۲ 


۱ ۳۱۷۳۱۹۰۳۱۰۳۰۹۰۰۲ الحسین بن على بن ابی طالب ,عب اتلام): ۲۸۵ - 


4 ال تش 2ض يقيرفا 
۷ - ۲۱۵ ۲۱/۲ - ۰.۲۷۶ على بن الحسين (زين العابدين ) (عليه اتلم: 
على بن أبى طالب عباتا ۲٩۱‏ - ۲۹4 ۰ ۳۰۳۰۳-۳۰۲ ۳۰۵. 


۰۳۰۳۰۳۰۲۰ ۳۱۰۳۰۹۰۳۰۹ محمد بن على (الباقر) عب اتا: ۰-۳۰۲ ۳۰۷. 
۳۱۲-۲ -۳۱۳ ۳۱ ۳۱۱-۳۱۵۰ جعفر بن محمد (الصادق) (نباتم: ۳۰۲ - 
۷ ۳۱۸- ۳۲۱۰-۳۲۰-۳۱۹ ۳۲۲ - ۳۰۹2۳۷ 

۳۲٩ ۳۲۸۳۲۷ ۳۲۰-۶‏ ۳۳۲ موسی بن جعفر (الکاظم) مب‌انم: ۳۰۲ - 


.۳ ۰-۷ "۲۲ 


على بن موسی (الرضا) رعل التلام): ۳۰۹-۳۰۲ - 
۳ 

محمد بن علي (الجواد مبانم: ۳۰۹-۲۰۲ 

علي بن محمد (الهادی) مبانم: ۲۰۲ - 
۳.۹ 

الحسن بن علي (العسکري) (عبانم): ۳۰۲ - 
58 

محمد بن الحسن العسكري یسم = 

(المهدي المنتظر): ۳۰۲ ۳۱۰۰-۳۰۳ 


حرف الألف 
آدم رنب اتم: ۲۸۳ ۰۳۱۹۰ 
|برآهیم (عله التلام): ۲۰-۳ 
ابراهيم بن عبدالله بن الحسن: ۳۰۵. 
ابراهيم بن محمد بن على بن عبدالله بن 
عباس: ۲۰٤‏ . 
ابلیس: ۲۵۱-۲۲۳۱۲ ۲۷۲ - ۲۷۵. 
أحمد بن موس : .۳ 
ابن الاخشید: ۰۱۸۱-٩۱‏ 
ارسطاطالیس: 6 ۱۰. 
ارسطو: ۲۱ -۱۳. 
ابو اسحاق الاسفرایینی: ۹۷۹۵-٩۱-۷۸‏ - 
۱ ۱۹۰۸-۱۵-۲ - ۰.۲۸۲ 


ابو اسحاق بن عیاش: ۱۵ ۔ ۱۷ ۷۸۰ - ۹۵ - 


۰ مناهج اليقين في اصول الدین 


۹۷-۲ -۱۰۱ ۰۲۳۹-۱۹۸-۱۱۲۰ 
الاسکافی: ۷. 

اسماعیل بن جعفر الصادق عب اتلام): ۳۰۸. 
الأشعري: ۲۳۵-۹ 

الأصمّ: ۲۸۹. 

أفلاطون: ۱4۱-۹۳۰۵۸۰۲۳ ۰۱۹ 
افلیدس: ۲۱ ۰۲۸ 

انکساغورس: ۳۱. 


حرف الباء 

بخت نصر: ۰۲۷۲ 

البراء: ۰۳۱۸ 

تریره: ۳۱۵. 

أبو البرکات البغدادي: ۲۰۹-۳۵ ۰ ۲۰۸. 

بزيع بن موسی الحائك: ۳۰۸. 

بسر بن ارطأة: .۳۱٩‏ 

بشر بن المعتمر: ۲۵۳ -۳۳۱۰: 

أبو بکر: ۲۹۹ ۳۱۰۳۰۹۳۰۲ - ۳۱۵ - 
۰ ۳۲۸. 

أبو بكر الباقلانی (القاضي): ٩۲‏ ۰ ۱۰۰ - 
۵ ۱۰۵ - ۲۸۲. 


البلخی (أبو القاسم): ٩۰-۹۲ ٩۱-۷۵‏ - 


- ۲۵٩۰-۱۷۱ ۱۱۸ ۱۱۷ ۱۲۰ ۸ 
.۲ ۷۲۷۱-۲۱ 


حرف التاء 
تا مسطیوس: ۳۱. 
حرف الجیم 
جابر بن عبدالله: ۳۳۰. 
الحاحظ: ۲۲۰. 
أبو الجارود بن زياد بن منقذ العبدی: .۳۰٩‏ 
جالینوس: ۰۱۲۲ 
أبو جعدة: ۳۰۸. 
جعفر بن الامام العسكري عباتم: ۳۰۹ - 
۷۰ ۳. 
جلندي بن کرکر: ۲۰۰-۳۱۹ ۳. 
جهم بن صفوان: ۲۲۵ ۲۰۱-۲۳۵ - ۱۷ ۳. 
جويرية بن مسهل: ۳۱۸. 
الجوینی (امام الحرمین): ۲۳۹۱-۱۱۲-۱۰۵ - 
۳۷۹ 
حرف الحاء 
أبو الحسن الأشعري: ۱۱۲۰-۱۰۰-۹۲۱۰ - 
۸ ۲۷۰ - ۳۷۱۷-۳۰۰-۳۱۲ ۳۷۰. 
الحسن البصري: .۳۱٩‏ 
الحسن بن الحسین بن علی بن ابي 


طالب عب الثلام): ۳۰۵. 

الحسن بن صالح بن حی: ۳۰1 

الحسن بن على بن محمد بن الحنفیه: 4 ۳۰. 

- ۱۱۳۹۸-۹۰۰ ۱۰ ابو الحسين البصري:‎ 
IVS NWE ۱۱ NIY 
- ۲۳۵ ۲۳۳ ۲۰۷۱-۱٩۱ ۱۸۲ ۱ 
ATE TATTLE TET 
PVT’ 

أبو الحسين الكاهلى: .٩۱‏ 

ابن الحنفية: ۳۰۳ - ۳۰6 ۳۰۵. 


أبو حنيقة: . ۷ 


حرف الخاء 
الوا زم نامي ابا اب 
۰۹ _ ۲۶۳ ۲۵۲. 


الاخطل: )۳۲ 

حرف الدال 
دیمقراطیس: ۰۳۱-۳۱ 

حرف الذال 
ابو در: ۲۸ ۲. 
ذو الدیة: ۳۱۸. 

حرف الزاء 
الزبير: ۰۳۲۸۰-۳۰۲ 


زكريا الرازی: ۰۱۲۱ 
زید بن على بن الحسین: ۳۰۱-۳۰۵ ۳۱۳. 
حرف السین 
سدید الدین سالم بن محفوظ: ۱٩‏ ۲. 
سعد بن عبادة: ۲۲۸. 
ابو سفيان: ۳۲۸. 
سقراط: .٠١5 ۳١‏ 
سلمان بن جرير: ۰۳۰۲ 
سلمان الفارسى: ۰-۳۲۸ ۳۲۹. 
أبو سهل الصعلوكى: ۱۹۵. 
السيد الحمیری: ۳۰۳. 
انسیا الخ ار ۲۹ ۳۲۰۲۲۶( 
۱۲۲۸۸۷۹۲۱۸۰۵۲۰۸۶ - 
۱۵۸-۶ ۱۸۸ ۲۰۵۰ - ۲۲. 
حرف الشین 
ابن شبیت: ۰۲۳ 
الشهرستاني (محمد بن عبدالکریم): ۲۵. 
الشيخان: ۲۵۱ 


حرف الصاد 

صاحب المطارحات: ۰۱۹۸-۳۵ 
فا عب ل 

حرف الضاد 


ضرار: ۲۵ ۰.۱۹۱ 


دمم موم موم و مناهج اليقين في اصول الدین 


حرف الطاء 

طلحه: ۳۰۲. 

الطوسی (الشیخ ابو جعفر): ۱۸ ۷۲-۷۱۰ 
۱۱۲٩- ۱۳۱-۲ ۵‏ ۳۱۷ 

حرف العين 

عانشه: ۰۲۲۸۰۳۲۲۵۳۱۳۳۲۰۱ 

العبّاس: ۳۱۰-۳۲۰۲ ۳۲۰-۳۱۲ -۳۲۸. 

عبدالله الأفطح: ۳۰۷. 

ابو عبدالله البصري: ۱۰۱۰-۱۰۸-۱۱۸ ۱۷ - 
۷۸۲ ۹۱-۹۵-۸۳ ل1١.‏ 

عبدالله بن الحسن بن الحسن بن علي بن آبي 
طالب ,بعلي اتلم): )۰۳۰ 

عبدالله بن سبأ: ۳۰۲. 

عبدالله بن سعد التيمى: ۲۰۸. 

عبدالله بن سعيد: ۰۱۹۸-۱۹۱۲۱ 

عبدالله بن عباس: 7١37‏ ۳۲۰۰-۳۱۲-۳۱۰ - 
۳۲۸ 

عبدالله بن محمد بن حرب الكندي: ١4‏ ". 

عبدالله بن معاوية بن عبدالله بن جعفر بن أبي 
طالب: ۳۰. 

عثمان: ۰۱ ۲. 

أبو على الجبّائى (أبو على): ۱۹-۱۲ - 9٩‏ - 
١م‏ ؛م مخ 41١‏ 


- ۱۰۸-۱۰۲ ۱۰۱-۹۷ 0-۷۲ 


- ۱۷۱ ۱۱۷ ۱۱6 - ۱۲۰ ١15-114 
- ۲۷۷۱ ۲۵۷ ۲۵۲۱ ۲۵۵ ۲۵۱ ۱ 
- ۳۵۳-۳۶۹ ۳۶۰-۳۳۷۱- ۲۱۲ ۵ 
.۲ ۷۵ - ۳۲۱۷ ۳۲۱۲ ° 

على بن الحسين بن على بن محمد بن 
الحنفية: ۲۰. 

أبو على بن خلاد: ۱۰۷. 

على بن عبدالله بن عباس: .5١04‏ 

عمرو بن عبدود: ۲۱6. 

العنبری: ۳۷۱. 

عیسی (المسيح) (علهالتلدم: ۲۰۳ - ۲۲۹-۲۲۳ - 
۰ 2 ۲۸۲ ۱۱-۳۰۹۰ ۲. 


.۳۱٩ العیزار:‎ 


حرف الغين 
الغزالی: ۰۱۹۸ 

حرف الفاء 
فخر الدین الرازي: ۱۷۰-٩‏ -۱۷۱۰. 
فرفوریوس: ۲۰۵. 
الفضل بن العیّاس: ۳۲۷. 
فضیل بن سويد الطخان: ۳۲۰۸. 
ابن فورك: ۲۸۰. 
فیثاغورس: ۷-۲۲۱ ۳. 


حرف القاف 

أبو القاسم الکعبي: ٩۸‏ - ۱۱۳ - ۱۲4 - ۱۷۰ - 
۲۱ ۲۰۰-۲۵۹ -۱ ۲۲ - 4۷ ۲. 

قاضی القضاة (القاضی عبدالجبار لمعتزلی): 
٩۱-۹۵۹6 ۷۸ 1‏ ۱۰۱-۹۷ - 
۱٩۰۱-۱٩۲ ۱٩۱ ۱۷۱ ۸‏ - 
۸ ۲۵۱-۲۶۰ ۲۵۲ ۲۵۲-۲۵۵ - 
۳۶٩۹-۳۰-۲۸ - ۲۷۱۲ - ۲۵۸ ۷‏ - 
۲ ۳۷۱۷ ۰ ۷۰ ۰۲ 


قيس بن عبادة: ۳۲۸. 


حرف الکاف 
أب وكامل معاذ بن الحسن النبهانی: ۳۰۲. 
كسان ۲۰۳. 

حرف اللام 


ابو لهب: 777 7714 - ۲۵ 
حرف الميم 

المجاشمی: .٠٠١‏ 
محمد بن علي بن عبدالله بن عباس: ۰۳۰6 
محمد بن الإمام الصادق(ع): ۳۰۸. 
محمد بن الامام الهادي رب اتم: ۳۱۰. 
السید المرتضی: ۱۱ - ۱۲ - 14 ۸۰-۷۵ - 

- ۲۵۹۰ ۱3۱۲۲ ۱۲۰-۰۵ 17 


كا ۲۷۷ ۲۱۱ ۰۲۷۵ 


۰:۰۲ لح به E‏ ااهل a‏ وال reee a‏ لون e‏ بو[ عا a e lee‏ مناهج اليقين في اصول الدين 


مریم «عبهااتم: ۲۷۹ ۔ ۲۸۳. تصیر: .۳۱٩‏ 

ابن مسعود: ۲۷۳-۲۷۱ -۳۱۲۰. نصير الدین الطوسی: ۱3-۸۷ 

المسيح عب الشلام) > عیسی (عبه لام النظام (أبو اسحاق إبراهيم بن سيّار): ۲۵ - 
مسیلمة: ۲۸6. ۱۳۱-۹۷44-۳۵-۹ VINNY‏ 
معاذ بن عمران الاقمص الکوفی: ۳۰۸. ۳۳۹ 

معاوية: ۳۱۹۱۸۳ التعمان بن یزید: ۳۲۸. 

المعلم الاول: 0۸. النفس الركيّة: ۳۰۵ ۳۰۷. 

معمر: ۱۲۱ - ۲ ۲. نوح (علبه التلام): ۰۳۲ 


معمر بن عاد: ۱ 


المغيرة بن سعید: ۳۰۷. حرف الهاء 
المفید: ۱۳۸ - ۳۱۷. هارون: ۳۲۵. 
المقداد: ۳۲۸. آبو هاشم (الجبّائى): ۵۳-۱۱-۱۲۰٩‏ ۱۲ - 
الملائکه: ۱6۲ - ۲۷۲ ۲۷۷۰ ۲۷۸۰ - ۲۸۲ - ۰۷۲۰۷۱۳ ۸۸۲۰۱۷۱-۷۵۰۷ - 
-٩۳ ٩۲ ۸۵-۳ YY ۳۳۱۳‏ ۹۷-۹۱-۹۵۹4 - 
أبو منصور البغدادي: .٩۲‏ ۱۰۸-۱۰۷۱ ۱۲۹۰-۱۲۲-۱۱۲ - 
أبو منصور العجلی: ۳۰۷. ۱۱۰-۱۵۹۰ - ۱۹۵ ۱۷۰ ۱۱۸۰ - 
موس مباتم: ۲۱۲ ۲۱٤‏ ۲۱۷۰ ۲۷۲ - ۰ ۱۷۱ - ۱۷6 ۱۷۹۰ ۱۸۱-۱۸۰ - 
۹ -۳۱۷۱ - ۲۵ ۲. ۱ ۲۲۳ ۲۵۱ ۲۵۲ ۲۵۳ ۲۵۵ - 
موسی بن الحسين الطبري: ۳۰۸. 17 ۲۵۷ ۳۷۷۱۳۵۹ ۲۳۷۱-۲۸۵ - 
موسی المبرقع: .۳۰٩‏ ۰ ۳۷-۳ ۳۱۲۳۱۰۳۵۳ - 
میثم: ۳۱٩‏ ۲ ۳۱۳ ۳۱۷ ۰۳۱۱-۳۷۵ 
حرف النون آبو هاشم عبدالله بن محمد بن الحنفیة: ۳۰۳ - 
النجار: ۰۱۷۱-۳۵ ل 


أبو نصر (الفارابي): .۳٩‏ أبو الهذیل العلاف: ٩۱‏ - ۷۸۰-۹۲ - ۱۹6 - 


IV ۰ ۲۱۰۰۲۵۹۹‏ توك رو غد 2 
هشام بن عمرو الفوّطى: ۸ - ۰۲/٩‏ یوشع: ۱۱ . 
حرف الیاء 


]4[ 


فهرس الفرق والمذاهب والطوائف 

حرف الالف ۲۷۲۰-۲۷۵۲ - ۲۸۲ ۲۸۵-۲۸۳۰ - 
الائمة: ۲۷۹ ۳۳۱۳۲۸۰۳۰۱۰ ۳۰۱-۰ ۰۳۱۲ ۰۳۳۷ ۳۳۹۸۰۳۸۷ 2 
آرباب الملل: ۳۵. ۷ ۳۷۰. 
الأزارقة: .۳٠۹‏ اا 
الاسماعيلية: ۰۲۹۷ ۳۰۸. أصحاب الكهف: ۲۸۳. 


الاشاعرة (الاشمریة): ۱٩‏ ۲۱ 1-۲۲ أصحاب السبت: ۳۵۸ 
0 ۰ ۷۷۷/۸۲۸۸۸۲ ۰-۷۸۰ ۸۵-۷۹-۸۰ - الاقمصية: ۳۰۸. 
۵ ۱۳۱۲۳۰۱۱۱۱۱۰ الامامية (الشيعة): ۲۱۹ ۲۸۲۰-۲۸۰-۲۳۵۰ 
۷ ۱۲۸۰ ۱۵۴۳-۱۵۱-۱۳۰۰ ۰-۱16 ۳۰۱۳۰۰۲۹۷۲۹۰۰ ۳۰۳-۳۰۲ 
۰ 2 ۱۷۹ - ۱۷ ۰۱۷۵ ۱۸۰ ۰۰۰-۱۹۲ ۳۱۰۰۳۰۹ ۳۹۸۰۳۲۹-۳۲۸۰ ۳۹۷ 
۱۸۹۳ ۱۹۷۰۱۹۹-۱۹6۰ ۱۹۸۰ الاننیاء: ۳۹۳-۳۳۸ 
11*1١‏ 1851_1561 اه ۳۰۲-۲۸۰-۹۲-۹۱ 
۲۳۹-۶۵ ۲۸۰ ۲۱ ۲۸-۲۸۲ أهل العدل = العدليّة: ۲۳۰ - ۲۵۵ ۲۱۰۰ - 


.۲ ۵۱۳۸۲۲۰۱-۱ - ۲۵۲۰۲۵۸ ۲۵۰۰ ۲۸ ۲۰۱- ۵ 


- 30-7303850 ١59-1١-5 الأوائل:‎ 
8خ ١م لاه‎ 1550 6 - ۳۵-۱ 
- ۷۳-۷۲۰۹۹۰-۱۷ ۱۵14-0۰ 
- ۹۶-٩۱-٩۰۸۷ ۸1۱-۷۰ ۷۸ ۶ 
۱۳۱۳۲۱۱۰۸۱۰۵۱۰۰۷ 7 
۶ ۱۳۲۰ ۱ ۵ ۱ ١15-١١ ه36‎ ١" 
- ۱6۲ - ۱۶۱-۱۳۹ ۱۲۸ ۱۳۱-۵ 
- ۱۵4 - ۱۵۳۱۵۱ ۱87۲- ۱60۵-۶8 
- ۱۷۳ ۱۷۰۰ ۱۷ - ۱۱9-۲۱ 
- ۲۰۵ ۰۲۰۲ ۱۹۹ ۱۹۸۰ ۱۸۰ 2 ۵ 
- ۲۲۹-۲۲۵ ۰۲۰۹۰۲۰۸۰۲۰۵ 


- ۲*۱۷ ۲۷۱-۲۶۰۱۲ TV 


هت وی مناهح اليقين في اصول الدين 


حرف التاء 
التناسخية: ۲۵۵. 
التيِميّة: ۲۰۸. 
حرف الثاء 
الثنوية: ۲۲۱-۳ ۲۵۵. 
حرف الجیم 
الجارودیه: ۰ ۳۰. 
الجعدية: ۲۰۸. 
الجمهور: ۲۳ 1452 ۱۷۹-۱۲۸۸ ۲۰۳ - 
ك1 ۲۲۵ - ۲۱ - ۲۸ ۰ 
۳۵ 


جماعة السلف: /51”. 


2-۳۰۲ ۰ 


۸ ۲۸۲ - اين الجن: ۱4۲ - ۲۷۲ - ۰-۲۷۷ ۲۷۸. 


حرف الباء حرف الحاء 
الیراهمه: ۱6 ۲. الحرنانیون: ۲ ۲. 
البزيعية: ۳۰۸. الحشویة: ۱۰٩‏ ۰ ۲۸۰. 
البصریون: ۱۱۷۰۱۱۵۹۸۰۸۰۹۸٩۲‏ - حرف الخاء 


۹ ۲۷۹۱-۲۵۹۲۳ ۲۱۲ - ۲۸۶. الخوارج: ۲۷۹ ۲۹۹-۳۱۸۰۲۸۹۰ ۳۷۱. 


البغدادیون: ۱۳۱-۱۳۰۸۵۰۸۰ ۱۵۰۰ - حرف الدال 
۷۲۹ ۲۹۱-۲۵۹۲۵۰۲۳ ۲۱۲ - الديصانية: ۲۲۲. 
۱ حرف الزاء 
البكرية: ۲۵۵. الزيدية: .۱۲۵ 4۱۱۲۱۵۲۱ ۱۶۵ 
بني هاشم: ". ۱۰۸ ۲. 
بنی نوبخت: ۱۳۸. حرف السین 


فهرس الفرق والمذاهب والطوائف 


السبائية: ۳۰۲. 
السلیمانیه: ۳۰۲. 
السنمته: ۰۱۰۳ 
السوفسطائية: ۱۰۰۰۹۸ ۲۳4۰ 
حرف الشین 
الشرّطية: ۳۰۸. 
حرف الصاد 
الصابثه: ۲۲۲ -۳۰۲۱. 
الصالحية: ۳۰۹۰۳۰۲ 
الصوفیه: ۲۰۳ ۱۱-۲۰۵ ۲. 


حرف العين 
العیاسیه: ۳۰۰ 
العبدية: ٩۸‏ 
العنادية: ۸. 

حرف الغين 
الغلاة: ۳۰۲. 

حرف الفاء 
الفضیلیه: ۲۷۹ ۲۸۰ -۳۰۸۰. 
الفطحية: ۳۰۷. 


فقهاء ما وراء النهر: ۰۱۹۷ 


.۳۲۲ - ۲۲۳-۳۲۲۷ ۲۱٩ الفلاسفة:‎ 


حرف القاف 
القاسطين: T1۸‏ 


."٠۳ الكاملية:‎ 

الكرّاميّة: ۲۰۶6 ۲۰۵۰ -۳۱۷. 

الکیسانیه: ۳۰۳۳۰۲ ۳۲۰۵. 

حرف اللام 
اللاأدريّة: ۹۸. 
حرف المیم 

المارقین: ۳۱۸. 

المانوية: ۲۲ ۲. 

78-1752170277١ ١9 المتكلمين:‎ 
5١ لاه‎ 5-15-5860 ۳-۳۱-۲۰ 
- ۱۱۵ ۱۱۳۸۱-۷۳۷۰۰ ۱6 2 ۳ 
- ۱۵6-۱۶۲ ۱۶۵ ۱6 ۱۳۹ _ ۰ 
- ۲۰۲ ۱۹۹-۱۹۸ ۱۱۸-۱۵۷ ۷ 
- ۲۲۳۲ ۲۱۸ ۲۰۹۰-۲۰۸ ۲۰۶ ۲ 
۳۳۲۳ ۷ 

المجبرة: ۱۱۸۰-۷۷ ۲۵۵۰ ۱۱ ۲. 

المجسّمة: ۲۰۲ ۰ ۲۰. 

المجوس: ۲۲۲. 

المرجنة: ۰۳۷۰۳۷۰۰۳۱۳۳۹۳4۸ 

المحققین: ۲۲ - ۷۵-۷۲ ۱۵۲۰-۱۸۱-۸۸۰ - 
۰ ۱۲۳۰-۰2 

المسلمون: ۱۷۹۰-۲۲ ۲۷۸۰۱۹6-۱۸۱۰ - 


- ۳۵۲ - ۳۳۷۳۱6۳۰۰ ۲۷۹ ۲۱ 


۵ ۳۷۰ ۷۱ ۲. 
المشاوون: ۵۲ ۰۱۱۱-۱6۵۲ 
المشایخ: ۲۱۳۱-۲۳ 
المشیبهه: ۳۷۰. 


المعتزلة: ۲۲۳۱۲ ۷۱-۷۵-۷۷۳۵ - 


- ۸-۸-۸۲ ۸۱-۸۰-۷۹ ۷۸ ۷ 
- ۱۱۸-۱۱۲ ۱۱۱-۱۰۷۱ ۰ 
- ۱۳۷ ۱۲۵۱۲۳ ۱۲۲ ۱۳۲۱ ۰ 
- ۱۵۳ ۱۵۱-۱۲ - ۱۳۱ ۱۳۰ ۸ 
- ۱٩۹۱-۱۷۱ ۱۷۰ ۱۷۷ ۱۷۰ ۸ 
- ۲۱۳۲۱۱ ۲۰۷۱ ۱۹۸ ۱۱۵ ۶ 
- ۲۲ ۲۳۷ ۲۳۵ ۲۳۰ ۲۲۹ ۸ 
- ۲۸۲ - ۲۷۷۱-۲۷۵ ۲۵۲ 7۵۱-۳ 
- ۳۰۱-۲٩۹۷۱ ۲۸۷۱-۲۸۵ ۲۸ ۳ 
- ۳۲۱۳-۵۶۱-۳۲۵۲ ۳۸-۳۳۷ ۲ 


.۳۷۰ ۰ ۳۱۹۳۰۸۵ 
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الملكائئّة: .١١1‏ 
الملاحدة: ۰۲۲۵۰-۲۱۰ ۲۲۰. 
الممطوریه: .۳۰٩‏ 
حرف النون 
النا کئین: ۰۳۱۸ 
الناووسیه: ۲۰۷. 
النجاربة: ۲۳۵. 
اللسطوریة: ۲۲6. 
النصاری: ۲۰۳ ۰ ۰۲۰۵ ۲۲۳. 
حرف الواو 
الوعیدیه: ۳۵۲۱-۳۵6 -۳۵۸. 
حرف الیاء 
اليعقوبية: ۲۲۳ ۳۰۸ 
حرف الهاء 
الهند: ۲۳۰ -۲۳۱۰. 


[o] 
فهرس المصطلحات‎ 


حرف الألف الارهاص: ۲۹۳ - ۲۹6 ۲۷۲ - .۲۸٤‏ 
الله سبحانه وتعالی: ۱۱١-۱۱۳-۱۰۹-۲۰‏ الاستقراء: ۱۱۵ ۰-۱۷۷۰ ۲۰۷. 
۱۳۰-۷ ۰ 10۹ ۱۹۲-۱۹۱۱۰ الاحباط: ۰۳۵۳۳۵۲ ۳۵۹-۲۵4 
 - ۱۷۹۰ ۱۷۵ ۰ ۱۷۳ ۰ ۱۷۰۰ ۱۹۹ ۳۴‏ الاعراض: ۱۷۰-٩‏ ۱۲۷-۳۵۰ -۲۱۹. 
۱۸۱۰-۱۸۰۹ ۱۹۲۰-۱۹۱-۱۹۰۰ الاقانیم: ۲۲۳. 
۱٩۷ - ۱۹۵-۳‏ - ۲۰۲ ۲۲۵۰۲۱۲ الاکوان: 1۱-۵۳ 
۰۲۳۱-۲۳۱۰۹ ۲۳۳ ۲۳۵ ۲۸۲ الالتیام: ۵۱. 
ول ۳۹4 ۳۵۰. _ الامارة: ۱۱۲. 
الادراك: ۱۲۶ ۱۲۹۰ ۱۹۰-۱۵۹ ۱3۷۰ -. الامام: ۲۸۹-۲۸۵ -۲۹۲-۲۹۳-۲۹۱ ۲۹۵ 
۱ ۱۷۵ - ۱۷۷ ۱۷۸۰ - ۲۱۲ ۰-۲۱۳ ۲۹۹ -۲۹۹-۲۹۷ ۳۲۰۲-۳۰۱-۳۰۰ 
FY ۳۲۳۱۵ PAPAL ۲۲۲ ۲۱۸۵‏ 
الإرادة: ۱ ۱۱۹۰۱۱۷۰-۵ ۱۳۸-۱۳۲۱۱۳۰۰ الامامة: ۲۹۹۰-۲۹۰۰۲۸۹ ۲۹۸۰ 2۳۳۰۱۰ 
NAY 14° ۱۷۵ ۱۷4-۱۷۳۰ ۲‏ ۳۰۸۰۳۰۵ 2۳۲۰۳۱۷۰۳۱۰۰۳۹۳۰ 


.۲۲ ۱-۳۲-۳۲۸۱ (۱ ۷۱ ۸ 


الأمر الروت والهى هن الك ۷۴ 
:۶ - ۳۷۵. 

- ۱۸۸ ۱۷۹۰ ۱۶۱ ۱۳ - ۵ ٤ الاامکان:‎ 
۱۱ 

الامکان الاخص: 4. 

الاامکان الاستعدادي: ۵. 

الاامکان الاستقبالی: 4. 

الاامکان الخاص: 4. 

الارمکان العام: 4 ۵. 

ان ۱۱ ۲۳۷ 
۹ - ۲۵۰۲۵ ۲۵۲ ۳۱۵۲۵۳ - 
۳۵۰۲ ۳۵۲ ۳۱۱-۳۲۱۸۲۷۱۷ - 
۰ ۷۱ ۲. 

حرف الباء 
برهان: ۱۱ 
الیعثه: ۲۱6 ۲۰۹-۲۷۱۵ ۲۸۲۸۰-۲۱۷ 


- ۹۵-۵ ۲. 
حرف التاء 

التحیز: ۱۷ - ۲۰۲. 
الترك: ۸۱. 
التسلسل: ۰۱۵-۱۱۱۰۵ 
التصدیق الضروری: ۲. 
التصور: ۲ - ۳. 
التقدم: ۲۰. 


/ 
التكليف: ۲۷ ۲6۸۰ ۲۵۰۲۹ - ۲۵۲ - 
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۳ _ ۲۱۷۱-۲۶ ۲۹۷۲۹۵۲۸۵ - 
۷ ۷ ۱۳۳۵۰-۳۲۶۹۳ ۲. 
تکلیف ما لا بطاق: ۰۱۱۱-۷۹ ۲۳۲. 
التمثیل: ۰۱۱۵ 
التناسخ: FITA‏ 
التكفير: ۳۵۲. 
التوبة: ۲۵۷ ۳۱۱۳۷۰ - ۳۷۱۲ ۔ ۳۱۳ - 
۳4 
التوحيد: ۱۲۳۲۱۱ ۳. 
حرف الثاء 
الثبوت: ۰.۱۲ 
الثبوت الذهنی: ۵. 
الثبوت العينى: 0. 
الثواب: YEA YEA TEV TEE PV‏ 
۲۵۱-6۰ - ۲۵۲ - ۲۱۷ ۲۷۲ 2 ۲۸۰ - 
۵ ۳۳۷۳۱۱ - ۳۵ ۳۷-۳۷۱ - 
۳۶٩ ۸‏ ۳۵۱۳۵۰ ۳۵۲ ۳۵۳ - 
5 2 ۱ ۲. 
حرف الجیم 
E E DE NET‏ 
۱۳۰-۰ - ۱46 ۱۵۰-۱6۷ - 
۱۵٩ ۲‏ ۲۱ ۲۱۵ ۲۱۷ - ۲۲۲ - 
عرف 
حرف الحاء 
الحال: 8 1 ؟. 


الحد التام ۲. حرف الراء 

الحد الناقص: ؟. ' الردة: ۳۷۱. 

الحدوث: ۱-4۰-۳۷ ۲۱۵۰۱۷۹-۱۵۰۰ الروح: ۰۷6۰-۷۳ 

الحسن: ۱۰۲ ۱۷۰۱۰۹۰۱۰۸۰ ۱۷۳ - حرف الزاء 
۲۳۱-۰۵۹ ۲۳۲ ۲۳۵۰۲۳ الزمان: ۲۵ .4١‏ 
TEI TFA‏ ۲ حرف السین 
۲٩ ۲۸-۷‏ ۲۵۵۲۵۲۲۵۱ السكون: ١۱-٦۰‏ 1۲. 
 .۳۷۵- ۳۵-۳٩۹۳۰۱-۲۹ ۲1‏ السهو: ۱۱۹-۹۷. 

الخکم: ۸ السوفسطائیة: .۹٩‏ 

الحلول: ۱۱۲-۳۸ ۱۷۷۰ ۱۷۹۰ ۲۰۳۰-۱۸۳ حرف الشین 
e‏ الشفاعه: ۲۷۱۰۳۲۰۰۳۵۷ ۱۱-۳۱۵ ۳. 

الحياة: ۷۳ ۷4 - ۷۵. حرف الصاد 


حرف الخاء 
الخرق: ۵۱ - ۱۳ ۲. 
الخلاء: ۳۳۲ ۰ ۳۳۸. 
خلق الاعمال: ۱۷۱. 

حرف الدال 
الدعاء: ۳۲۱۰۰-۳۷۵ 
الذهر: ۲۳. 

حرف الذال 
الذات: ۸ 
ذات الله تعالی: ۱۷۹۰-۲۲ 


الذم: ۲ ۲۳۲ ۳۰-۲۵۲۳۸۲۳۷ - 


۲۱۵-۳۵۸ ۲۵۷ ۳ 


الصرفة: ۲۷۷۰-۲۷۱-۲۷۳ -۲۷۸۰. 
الصغیرة: ۳۵۱-۲۸۰ ۰۳۹۰-۳۵۲ 
الصفات: ۱۵٩‏ ۱۷۱۰ ۱۱۳ ۱۷۰۰ - ۱۷۳ - 

ك/ا١ ‏ ۲۰۲۱۰-۱۹۱ ۲۲۷ ۰۲۲۸ 
الصفة: ۸ - ۵۱-۵6-66 ۰۱۵۰۰-۱۷۷ 


صفه التحیز: ۰۱۱ 
الصوت: ۰-۷۱ ۷۷. 

حرف الضاد 
الضرورة بحسب المعمول: 0. 


الظلم: ۳ ۰۲۳۸-۲۳۲-۲۳۶ 


الظن: ۱۰۹۰-۱۰۲-۱۰۱ 
حرف الطاء 


1۱-۳۰۰ ۲٩ الطفرة:‎ 


حرف الظاء 


T_T "1518-15 الظلم:‎ 


الظلمه: ۱۷ ۲. 
الظن: ۰-۱۰۱ ۱۰۲. 
حرف العين 
العام: ۸ 
العدل: ۳۱۱-۲۲٩‏ ۲۱۲. 


العدم: ۲۳ ۱۳-۳ ۱۵ ۰۱۱۳ 


العدم المضاف: ۱۲. 
العدم المطلق: "۱ 
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- ۳۲۲۵۳۰۱۰-۲۹۰ ۲۸۵ 555 _ 0۷ 
۳۵۹۳۵6 ۳۹۹۷ 

العقل بالفعل: ۰۱۰۰ 

العقل بالملکه: ۱۰۰. 

العقل العملی: ۰۱۰۰-٩٩‏ 

العقل الهیولائی: ۱۰۰. 

الملة: ۱۷۲۰۱۷۱۰۱۵۰۱6۹ ۱۷۷۰۱۷۹۲۰ 
۱۷۹۸ ۰۲۰۹۰-۱۹۹۱۸ ۲۱6 - 
۲۳۰۹ ۰۲۵۱۰-۲۳۵ ۳۸۸۰۳۳۳ 2 
۳۷۹ 


.۲۰ العليّة:‎ ١79-1051 177 33١ ۲۷-٩ العرض:‎ 


۰ ۱۲۱۳۰۱۷۰۱۳۳ ۲. 
العصمة (المعصوم): ۲۷۸ - ۲۷۹ - ۲۸۰ - 
2۴۳ ۲۹6 ۲۹۵ ۰ ۲۹۷ ۲۹۸۰ ۲۹۹۰ - 
۳۲۳-۰۰ ۳۲۹۳۲۸۰۳۲۵ - 


۳۳۲ ۳۰ 


العقات: ۲۳۲ _ ۰۳۲۳۹ ۳۲۰ _ ۳۶۲ _ ۳۵ - 
۳۵۱-۷ ۳۵۷ ۲۳۷۳۵۸ ۲۷۱۷ - 
1 ا 1 
۰ ۲۵-۳۵۳ ۳۱۳۳۷۱۱-۳۷۲۰ - 


6 


eer. : العقل‎ 
5 ۱۳۲ ۱۱۳ ۱۱۱-۰۳۲۲۰ 
- ۱۸۹ ۱۷۵ ۱۷۱۲-۱۳-۰ ۳ 
- ۲۱۶-۰ ۲ ۲ ۳ 


العله الغانبه: ۱ - ۲ ۲. 

-٩۳ ۲-٩۱-٩۰ -۸۸-۸۷ ۷-۲۳ العلم:‎ 
- ۱۱-۱۷۱۸ ۱۷۱۷ ۱۱۱-۷۹۵6 
- ۱۸۰۰ ۱۷۸۰ ۱۷۵ ۱۷ - ۱۷۱ ۰ 
- ۱۰۲ ۱۰۱۰ AY ۱۸۱۰ ۱۸۵ ۳ 
- ۱۱۵ ۱۱۶-۱۱۳۱۵ ۳ 
- ۲۳۱۰ ۲۳۰ ۲۰۳ ۱۹٩۹ ۱۹۱- 9۵ 
2:۱ ۱ ۱۹۵۲۲۱۵۳۵ ۱ في‎ 
.۲۷۲ - ۷۰۰۲۰ 


علم الله تعالی: .٩۲ - ٩۱‏ 


حرف الغين 
الغيبة: ۲۳۰. 
حرف الفاء 


الفاسق: ۳۵6 ۳۵۷۱-۳۵۵ ۰۳۷۰۳۵۸ 

الفسق: ۰۲۷۱ 

الفصل: ۰۱۱ 

فضل الله تعالی: 84 .1١‏ 

حرف القاء 

- ۱۰۹-۱۰۸۰ ۱۰۱-٩۳ القبيح (القبح):‎ 
- ۲۳۱-۲۳۰۲۲۹۲۱-۱ ۳ 
۲۲ ۲۱ ۵ ۲۲۵ ۲۱۵ ۲ ۲ 
- ۲6۹-۲6۸ ۲6۷ ۲۶۷۱ ۲۵ 6 
- ۲۵۸ ۲۵۲۱-۲۲۵۵ - ۲۵7-6۰ 
- ۲۸۵ ۰ ۲۷۲۱۰-۲۷۵ ۲۷۲ - ۲۰۱ ۱ 
- ۲۹۷ ۲۹۵۲۹6۰ ۲٩۲ - ۲۹۱ ۰ 
- ۳۳۷-۳۲ ۳۱۷ ۳۲۱۵۳۱ ۱ 
- ۳۱۱-۳۵ ۳۶٩۹ ۳6۸-۳6۷ 1 
.۲ ۷۵ ۳۷۰۳۷۱۳۱۳ ۲ 

- ۸۱-۸۰ ۰-۷۹۰۷۸۰۷۷ 7/6 ۷0 القدره:‎ 
۱۱۶ ۱۷۱۳-۱۱۲-۱۷۱۱ ۱۷۰-۸۵۶ 
- ۲۱-۱٩۹۷۱۸۲۰ ۱۷۹-۱۷۲۷ ۰ 
.۲ ۱۲ - ۸ 

القدم: ۲۲ -4۱. 

- ٩۱-4۲ - ۱-۲۳ ۲۲-۲۱-۱٩ القديم:‎ 
.۲ ۱۹-۲۱۱۱۹۸-۱۹ ۱۷۰ ۳ 

القیاس: ۲ - ۱۸۶ ۰۱۸۵ 


حرف الکاف 


الکائنیه: ۰۱۱ 

الکفر: ۱۱۳-۷۹ -۱۸۰. 

الكافر: ۲۳۱ ۲۳۲ - ۲۳6 ۔ ۲۳۷ - ۲۳۸ - 
ول" ۲:۵ ۲۵۱۲۵۰ ۲۹-۲۵۲ - 
۲ ۳۳-۰ ۲۵6 ۳۵۷۳۵۵ - 
۳۱۷۱۳۷۰۰۳۱۹۸ 

الكبيرة (الکباثر): ۲۸۰ -۳۵۱- ۳۱۰-۲۵۲ - 
۳ ۳۱۹ -۳۷۱. 

الکثیر: ۰۱۱ 

الکرامات: ۲۱۳ - ۲۸۳. 

کلام الله تعالی: ٦٩۹‏ ۱۹۳ ۱۹۵ ۰۱۹۱ 

الکلی: ه. 

الکون: ۰۱-۵۱-۵۲ - ۰۱۲ 

حرف اللام 

- ۲۵۸۰ ۲۷ _ ۲۵6 _ ۲۵۲ _ ۲۵۲ اللطف:‎ 
- ۲۹۰-۲۸۱۰ ۲۷۹۰ ۲۱۷۸ ۲۷۲ - ۲ 
- ۲٩۷۱-۲۹۵۲۹۰6 ۲٩۳-۳ ۲۱ 
.۳۷۲- ۳۲۷۳۷۱۱-۳۶٩۹ ۲۹۸ ۷ 

حرف المیم 

الماهیه: ۷. 

.۱۷۹- ۲۳۲۱-۱٩ المحدث:‎ 

المعاد: ۲۳۲۳ ۰ ۲۳۷. 

المعدوم: ۱۲۰-۸ - ۰۱4 

المعلول: ۱6٩‏ ۱۷۰ ۔ ۱۷۱ ۱۷۸۰ ۰ ۱۸۹ - 
۹- ۲۳۲ ۲۵۱ 


الممتنع: 0. 

الممكن: ۳ ۱۰ ۱۳۳۱۲۸ ۱۷۹۰-۱۵۸ - 
۲۲۸۰۲۲۰۰ ۲۳4. 

المندوت: ۲۵ ۲. 

منزله بين المنزلین: ۳۲۷۲. 

الموثر: 0. 

حرف النون 

النبى (الرسول): ۱۱ظ ۱۹۵۰-۱۹6-۱۱۳ - 
۳۲ 2 ۲66 ۲۷۱۷-۲۱۵۲۷۱۳ ۲*۱۷ - 
۰ - ۲۷۲ ۲۷۹۰ - ۲۸۲ - ۲۸۲ - ۲۸ - 
۲۵۰-6۵ ۷۰۳۱ ۲. 


النسخ: ۰۲۸۱-۷۵ 
النظر: ۰۱۱۰-۱۰۸-۱۰۵ 
النفای: ۰۲۷۱ 
اتف ۱۲۲ ۱۵ SENN‏ 2۲8۲ 
۱:۳ 
النفی : ۸ 
حرف الهاء 


۰ مناهج اليقين في اصول الدین 


الهیولی: ۱-۳۵۰۳۱۰۲۳ - 17 - ۷. 
حرف الواو 

الواچت: ۱۳۳-۱۰۰۳ ۱۹۹۱-۱۸۲-۱۸۵۰ - 
.۲ 

واجب الوجود: ۱۳۳-4 ۱۱۰۱-۱6۸-۱۵۷ - 
۶ ۱۷۹ - ۱۸۷ ۲۰۲۱۹۹۰-۱۸۸۰ - 
۶۰ ۲۱۸ ۰۲۲۷-۲۲۱-۲۲۰ 

الرجوت: ؟. 

الوجوب بحسب المحمول: ۵. 

٩ ۱-۸ الوجود:‎ 

الوجود بالدات: 4. 

الو جود بالغیر: . 

الوجود الذهنی: ۰۱۱ 

الوجود العینی: ۰۱۱ 

الو جود المطلق: ۱۱. 

الو حدة: ۰۱۱ 

الو عد والوعید: ۰۳۱۱-۳۸-۳۵ 


[1] 
فهرس المواضع والبلدان والوقائع 


بات مرو ين ریت :۱۳۱۹۰ فرات الکوفة: ۳۱۸. 
بابل: ۰۳۱٩‏ المدینه: ۰۳۱٩‏ 
جبل رضوی: ۳۰۳. الهند: ۲۳۰. 

خيبر: ۱۷ ۲. يوم أحد: ۶ ۳. 
السقیفة: ۳۲۸. يوم الاحزاب: ۳۱6. 
غدير خم: ۲۲۲. يوم بدر: ۲۱ 


الفرات: ۳۱۹. يوم حنین: ۳۱ 


تقد يم OEE‏ ا تصن انو اده اج و ا اطخ باطو الا O EOE‏ 
بحث حول نشأة علم الكلام as‏ ةف ةج اله SEE‏ اعدو ا وق 
دور أئمة الشيعة سنح ب عوجي امس ا ا ا که ا ESS‏ 
طبقات متکلمي الشيعة ی E‏ 
متكلمي الشيعة في القرن الأول O‏ ۳ 
متكلمى الشيعة فى القرن الثانى EERE OOS O DLS‏ 
e‏ م ب 
متکلمی الشبمة فی اقرن لام E a‏ 
متكلمي الشيعة في القرن الخامس 0 O‏ 
متكلمى الشيعة فى القرن السادس O RG‏ 
تكلس یه فا ا 00 
الخواجة نصير الدين الطوسى او ا ا ی O‏ 
العلامه | لحلي ۳۳ اس ونه لجيج نه أ جاه انحو المج و ساكو ل تفت دنه ۲ 


البحث الاول: التشیم فى عصر العلامه ودوره فى تثبیت دعائمه وبسط نفوذه ۰.۰ 4١‏ 
البحث الثاني: العلامة الحلى وعلاقاته مع المغول توح و و سواسو مس ل لحا 


بحث حول الحياة الدينية فى عصر المغول REGE A re‏ 0000 
بحث عن حياة السلطان محمد اولجاتيو 00 اا 
البحث الثالث: مؤلفات العلامة في علم الكلام و GLE‏ 
البحث الرابع: كتاب (مناهج اليقين) وأهميته في تراث الامامية oe e‏ 
عملنا فى الكتاب ع سو داتعم اناد DAA‏ سا ل 
ا ا یت 
مناهج اليقين في اصول الدين 
العلم وتقسيماته TTT‏ 
قاعدة: في التصديق الضروري A E OR SR‏ 


المنهج الأول: في تقسيم المعلومات E Sy‏ ی 
المسألة [1]: في نسبة المحمول إلى الموضوع ل ا ۲ 


المسألة [۲]: بحث في حقيقة التعاريف 0 
المسألة [۳]: بحث في الوجوب ET‏ ۳ 
قاعدة: فى واجب الوجوب SS‏ ا م 
المسألة [4]: بحث في الامکان yy‏ ۱ 
المسألة [0]: في معانى الامكان الأربعة N‏ 0ط« 
المسألة [1]: بحث في الممكن O SEES EE‏ 
المسألة [۷]: فى علية الحاجة إلى المؤثر في الحادث 3 
دليل مشايخ المتكلمين في علة الحاجة إلى المؤثر في الحادث RES‏ 
دليل من ذهب إلى عدم افتقار الحادث في الباقي مس ا و E‏ 

Nee 0-5 


الرد علی دلائل هولاء القوم وم موم و و و و موه مهم ماما و 


النوع الثاني من القمسة في المعلومات الم ساني او عاو ل VR‏ 
الاول: دليل الحصر ا MaRS O E‏ 
الثانى: الوجود وبد بهیته ع اا ب روات ومسي ا عو ا ا 
ولزن فر ال تر روف ررد ال وان جا ا ae‏ لع الس ا 
المسألة [4]: فى أن الوجود قول بالاشتراك ا E‏ 
الأدلة علیالقول بالامتراك فى الوجود ا E‏ 
بحث فى أن الوجود زائد ORDERED a‏ 1011 
المسألة [4]: فى أن الوجود لا يتصف بالشدة والضعف ESS‏ 
عة ج ازرد إن الى راعش و وه و هدس 
المسألة :]٠١[‏ فى وجود الماهية ۱ ۱ 
البحث الثالث: فى العدم N‏ ۱۳ 
المسألة [۱۱]: بحث فى المعدوم ا ی 0011 
مجرت اه الى فش 0 
تذنيبٌ: بحث فى شيئية المعدوم تان قب وا اس و انو افو ESN‏ 
لايك يناف ات المعدومة EYE‏ ی ی ی ۱۵ 
تذنيبٌ: صفات الجواهر على رأي القائلين بالصفات من الاشاعرة وغيرهم ese‏ 
أدلة القائلين بالاحوال من المعتزلة O O‏ كا 
أدلة المتکلمین عن الجوهر SES‏ 23 3 ۱۱۷ 
الااعراض وصفاته الثلاثة SORE‏ و هن VALE‏ 
المنهج الثانی: فى تقسيم الموجودات اتنا وا وق ی مساو اه ل 
الاول: تقسيم الموجودات على رأى المتكلمين ا ارو ات E‏ 
المحدث وتفسيره هه ترد و تاه تنو للد موتو مان دواو ول كا 
معنی التقدم على رأى الأوائل ا EOS‏ 


معنى التقدم على رأى المتكلمين وا و وم و وان و مالم مامه 
المسألة (۱۲]: فى القدم والحدوث 1111111116 


المسألة [۱۳]: بحت فى القديم إذاكان وجودياً es‏ 
المسألة [۱6]: بحث في القدیم واستناده إلى المژثر ۳ 
المسألة [۱۵]: آراء المسلمين حول القديم وصفاته a‏ 
رأى الحرنانيون حول القدماء الخمسة o‏ 


البحث الثانی: فى تقسیم المحد ات 
البحث الثالث: فى الجسم وأحكامه 


تقسیمات الجسم الأريعة o‏ 
الاستدلال على تركب الا جسام من الاجزاء المتناهیه بالفعل 
جواب المصنف عن الاستدلال ابن وما اد ی 
الاستدلال على ابطال تركيب الجسم من الجواهر الافراد ... 
جواب المتکلمین عن الاستدلال ی ی 
دليل النظام على اثبات الطفرة 5+ ش51 
اجوبة المتكلمين والمصنف عن اثبات الطفرة e‏ 
قول ديمقراطيس عن الاجسام المنقسمة 000 
معنى لفظ الجسم عند الاوائل ب 
ادلة ابن سينا حول الجسم ی 
تذنيبٌ: بحث حول المادة والصورة یو که نب 
رأی المصنف حول المادة والصورة ا وب 
تذنيبٌ: بحث حول الصورة AS oS‏ ”2123 
تذنیب: بحث حول تلازم المادة والصورة ESSE‏ 


قاعدة: فى أن الفاعل لا يكون قابلاً م ا ا 1 
تنمة: آذ الین س عد تركب الجسم Oe ESS‏ 
القطب الثانى: فى أحكام الاجسام BOSE SANE SES a‏ 
المسألة [11]: بحث فى حدوث الاجسام 0 
ادلة حكماء اليونان والثنوية عن مادة العالم TBD IDE E SE‏ 
ادلة المصنف على الحدوث ا كوه لا ا رن ا 
ادلة القائلين بالقدم ااي ل و ال و الي ل ا 
جواب المصنف عن أدلة القائلين بالقدم ا 
المسألة [۱۷]: بحث فى أن الاجسام متمائلة لو عد وه ۱۲ 
المسألة [۱۸]: بحث فى بقاء الأجسام اك ال ا م مت 
المسألة [19]: بحث نی استحالة التداخل تاو ل 
المسألة [۲۰]: بحث فى أن الاجسام مرئية رن وه واوا تا وا عا 2 18 
المسألة [۲۱]: بحث فى أن الاجسام متناهية ممع ا ام و 9 ؟ 
المسألة [۲۲]: بحث فى ما يتعلق بالأجساء 019 O‏ 
المسألة [۲۳]: ببحث نی المكان والحيّز لجا اسع ا ا E‏ 
البحث فى انتقال الاجساء وكيفيته یه ای و :۱۸۲ 
تذنيت ا المكان واجل يه هر ا ار ل 
ل ا لاف( | 0000 
تذنيبٌ: بحث في امكان خلوٌ المكان عن الجسم TEE‏ [ ۱ 
ادلة المجوزين والمانعين عن امكان الخلو واس و ططاح الفا وأو ل ماق شع م 912 
المسألة :]۲١[‏ بحث فى الجهة a‏ هک E‏ 
تذنیت: بحث فى بساطة الجهة وتركبها OVERSEES EES‏ 
لايك بحث في الكل ارادة لها ا ا مهارت ام رام لعا ی o‏ 


تذنيبٌ: بحث فى كيفية حركة المحدد بالجهات 1031313 اا 


المسألة [۲۵]: بحث في أن لكل جسم مكان طبيعى ا 2 
تذنيبٌ: في أنه يسحيل أن يكون لجسم مكانان طبيعيان O‏ 
تذنيبٌ:بحث فى مكان البسيط OVE ONE EAE‏ 
البحث الرابع: في الأكوان 0 
بحث فى مفهوم تحريك الاجسام ا 0 
الدليل على أن صفة الوجود لا يقع فيها التزايد OVE ORE‏ 
الاجابه عن هذه الادلة E‏ ۲ ۵ 
المطلب الثانی: فى الحركة وه ONSEN‏ 
سان و COS ESASA SSS‏ و و دک من OV‏ 
المسألة :]۲١[‏ بحث في أنه بشترط في الحركة امور SSE‏ ل OV‏ 
المسألة [۲۷]: فى تقسيمات الحركة RE‏ 2 
المسألة [4؟]: فى تقسيم آخر للحركة اك ی کی 3۱ 
ادلة النافين ال اا وو ل ا 1 ا و وداه 
المسألة [19]فى تقسيم آخر للحركة AE‏ 0 
المطلب الثالث: فى السكون NE RESA SSS‏ 
المسألة [۳۰]نبحث في معنى الاجتماع والافتراق E a‏ 
المطلب الرابع: في أحكام الا کوان م ل 
المسألة [۳۱]: بحث فى أول حدوث الجسم ی ۱ ٩۱‏ 
المسألة [۳۲]: بحث فى البقاء على الكون واد أ حو ا لسو GES‏ وه 3 ۱۱ 
تذنيبٌ: بحث فى أن الكون مر ام لا N aT‏ 
البحث الخامس: فى الألوان ... ل ل 
المسألة [۳۳]: بحث فى حقيقة الألوان اا د 
المسألة [4"]: تک عرد زيادة الألوان ا الي 


المسألة [۳۵]: بحث في تضاد السواد والبياض Een DD ASE‏ 


فهرس المحتوى SEE SoS AROS‏ ار وتم تن لمق نامتك الخ و به 
المسألة :]۳٩[‏ بحث فى اختلاط اجزاء السود بالبيض N‏ 
المسألة [۳۷]: بحث في جواز بقاء الألوان 1 
نتمة: بحث فى حقيقة الضوء م ل اه و هجاو وده لل را دق اي ای 


المسألة [۳۸]: بحث في أن الضوء شرط اللون مقع نا ا 
المسألة [۳۹]: بحث في معنئ الظلمة a‏ 000 ”1 


البحث السادس: فى الطعوم والروائح 
البحث السابع: فى الحرارة والبرودة 


تنبية: في معنئ الحار حاسون قن أن حم جد ع هه TT‏ 
المسألة [4۰]: في أنه هل للحرارة ضد TOS‏ اسم موا ل 


البحث الثامن: فى الرطوبة واليبوسة 


المسألة [4۱]: فى مفهوم این والصلابة واللزوجة والسيلان واللطافة والبلة . 


البحث التاسع: ی الصوت 


المسألة [؟4]: بحث في الحروف ME‏ و 


المسألة [4۳]: بحث فى جنس الكلام O E‏ 


المسألة [44]: بحث فى بقاء الكلام 
المسألة [46]: بحث فى كيفية حدوث الصدى 
البحث العاشر: فى الاعتماد 


المسألة [45]: بحث في اجتماع الأميال 1 


المسألة [6۷]: في بقاء الميل عند وصول الجسم 500 
المسألة [4۸]: في أن الميل قابل للشدة والضعف ASE‏ 


المسألة [49]: فى الاعتماد وأقسامه 


المسألة [01]: فى تقسیمات الاعتماد 


المسألة [00]: في معنى الثقل ارتم و سقف اين اس اا سس 


البحث الحادى عشر: فى التأليف E NS‏ 
المسألة [؟0]: في أن التأليف يجوز عليه البقاء ل ا 
المسألة [*0]: فى أن التأليف متمائل م ی ا ا و 0 
المسألة [۵4]: فی الضد SRS‏ ۱ 

لبحث الثانی عشر: فى الحياة ممح و و ب ب ار توت ی و ۱۲ 
المسألة [6ه]: خا نوع الحياة الوق ره وتنم و تس ۷۲ 
المسألة [01]: بحث في الدليل على وجود الحياة es‏ ل 0 
المسألة [0۷]: شرط المعتزلة في وجود الحياة VER‏ 
بحث في الروح انان و بسكتو SISE SRSA‏ نانع وروا عاسو لا 
المسألة [۵۸]: فى أن وجود الحياة من الله تعالی ام ا ل ما 
المسألة [09]: بحت فى مفهوم ی O‏ 

البحث الثالث عشر: فى القدرة O‏ 
المسألة :]٩۰[‏ فى أن القدرة عرض ب اماو ان الا لو ال ل ا ا 
المسألة [51]: ۳ احتیاج القدرة إلى الحياة SS‏ ا شحو 
تذ نیب: بحث فى افتقار القدرة إلى المنية مع الاي ماس ا ا ا 
المسألة [؟5]: راق المُجبّرة فى القدرة SELA‏ و 
المسألة :]٠۳[‏ بحث و قدرة القادر بالمقدور ۱۱ 
المسألة [14]: رأي المعتزلة فى المنع من تعلق القدرة بالاعدام Veh‏ 
المسألة [50]: أنواع متعلق القدرة عند المعتزلة ASRS‏ 
المسألة :]٩9[‏ تقسيمات الأفعال يي VEE‏ 
المسألة :]٩۷[‏ بحث فى تعلق القدرة بالضدين سو امو ومع وا 
المسألة [54]: فى أن القدرة مقدمة على الفعل ا ا ااا 
بحث في أن الكافر مكلف بالايمان ا م 


ادله الاشاعرة على أن القدرة عرض eens‏ 9ب 0000000 


المسألة [14]: فى أن القدرة غير موجبة للفعل ا ل اا 
المسألة [۷۰]: بحث فى كيفية تعلق القدرة بالمختلف والمتضاد والمتمائل Rek‏ 
المسألة [۷۱]: فى معنى الترل ا N‏ 
المسألة [۷۲]: فى امكان اجتماع قدرتين على مقدور واحد RS‏ 
هن عن د ا سکیم وشن هقی ولو ۱ 
تذنيبٌ: بحث فى اختلاف القدرة ESSE SEER‏ ل 
0000 القدرة غير متضادة OG LN‏ 
المسألة [۷۴]؛ بحث فی حلول قدرتان فی محل واحد NEESER‏ 
المسألة [74]: فى أن القدرة غير مقدورة لنا و NOES‏ 
المسألة [۷۵]: فی عدم تعلق القدرة بامور 6 ب00 0 ROSES‏ 
ا عقوت ند ال 7 
المسألة :]۷٩[‏ بحث فى مقارنة القدرة للفعل اموا هی رمع هب قار 
المسألة [۷۷]: بحث فى مفهرم العجز SES‏ نمب مايا لابلا لا ال NO ER‏ 
البحث الرابع عشر: في الاعتقادات E Ra‏ وو ل ا 
المسألة [۷۸]: فى مفهوم العلم سا وبا اط لواو ا لمعي ا ا 
المسألة [۷۹]: بحث فى وجود العلم NESSES DADE‏ 
المسألة [۸۰]: في أن العلم ام اضافى م امم الو NET‏ 
المسألة [41]: بحث فى التعقّل والمعقول Ne AS‏ 
المسألة [۸۲]: بحث فى أن العلم عرض NUE E‏ 
المسألة [85]: بحث في مفهوم الاعتقاد ER‏ 
المسألة [۸4]: في تقسیم العلم إلى الضروري والنظري و 3 
المسألة [۸0]: في تقسيم آخر للعلم ا ا ل 
المسألة [85]: بحث فى العدم NETE‏ 1 1 1 


المسألة [۸۷]: فى أنه لا بد فى العلم من المطابقة e‏ 


المسألة [۸۸]: في أنه لا بد للعلم من متعلق sS‏ 
المسألة [49]: فى كيفية تعلق العلم بالمعلوم ز[ز[ [ز ز [ [ 1 ا EN‏ 
المسألة :]٩۰[‏ فى كيفية تعلق العلم بالمختلفات د01 0 1 
المسألة :]٩۱[‏ فى المعلوم على سبیل الجُملة مده دوقن الأو و وا لاو ا 
المسألة :]٩۲[‏ في العلم بالكلي E E‏ 
المسألة :]٩۳[‏ فى العلم بالاستقبال ا ل 1 
المسألة [۹6]: فى أن العلم بالعلة يوجب العلم بالمعلول pia‏ 000000 
المسألة [۹۵]: فى شرط العلم بذوات المبادى OEE ES‏ 
المسألة :]٩0[‏ في استحالة اجتماع علمین فى محل واحدٍ oR‏ ۱ 
تذنيبٌ: بحث فى أن العلم بالعلم علم بالمعلوم 00000 e‏ 
المسألة [99]: بحث فى العالم بالشىء د ا ۱3 
المسألة [۹۸]: بحث فى اجتماع علوم كثيرة ال O‏ 
المسألة [99]: بحث نی بقاء العلوم ا ور ا ا و قح ۱ 
الإ تفر سال ل ون ام لي ۱ 
لو NADIRE OSD NDS TS a‏ 
تتمة: تقسيم العلم إلى الضروري والكسبي سن ا ا ام 
المسألة [۱۰۱]: فرق السوفسطائية وآراء هم حول العلم eas‏ 
رد المصنف على آرائهم وأدلتهم 01 ا نه 
المسألة [۱۰۲]: معنى العقل عند الاوائل E SSE‏ 
العقل العملى aS‏ ی نم ا 
العقل لیلمی واقسامه ی ی و و EC‏ 
المسألة [۱۰۳]: بحث حول الاعتقاد الجازم ERE E‏ ۱ 


البحث السادس عشر: فى النظر Eos SEES DERSEN‏ 
ا ی الغ نور الف عامط ا و ا 11 
المسألة [۱۰4]: بحث في افادة النظر العلم 0000 

جواب المصنف عن آراء المتکلمین و 
المسألة [۱۰۵]: رأي الاشعرية في أن النظر لا يولد العلم Oma‏ 
رأي المعتزلة في الموضوع E‏ 1[ 1[ 00 
جواب المصنف عن أدلة القوم اماماي ا دوه a‏ اماس ام 
المسألة [۱۰۹]: بحث فى أن النظر الصحيح هل يولد الظن ام لا نی نا 
المسألة [۱۰۷]: بحث فى أن النظر الفاسد لا یود الجهل عد ا الا 
المسألة [۱۰۸]: بحث فى شرط النظر ا ا 
المسألة [۱۰4]: رأي قاضی القضاة حول النظر ی ا ۱۳ 
نذنیت: فى المختلف من النظر و۳ ۱۳ 
المسألة [۱۱۰]؛ آراء المتكلمين حول النظر ل ال 
المسألة [۱۱۱]: بحث فى أن النظر واجبٌ 0200 0 0 ۱ 
ره ا ۱ 
تذنيبٌ: بحث فى أن وجوب النظر عقلئ ا[ 1[ ۱ 
یت پیت ام ا ت ی 
آراء المتكلمين حول أول الواجبات O‏ ا 
بحث حول معنى الدليل والامارة الو سارو لواو لا وا و ا ۱۲ 
المسألة [۱۱۲]: كيفية تركيب المقدمات فى الدليل RS‏ 
المسألة [۱۱۳]: بحث في أن العلم بالدليل علم بالمدلول eas‏ و N‏ 

المقصد الثانی: فى تقسيم الادلة EARS DoE‏ 
برهان یم برهان ٍن ی و مر ۱۱ 


المسألة [۱۱6 ]: اقسام الاستدلال 


القياس.» الاستقراء» التمثيل O ESR‏ 
القياس الاقترانى والاستثنائى وأقسامهما RSE‏ 
المقصد الثالث: فى ذكر أدلة فاسدة اعتمد عليها المتكلمون 
حد الاستقراء ولك وأركانه E‏ 
القدح في العلوم النظرية وأدلة المصتف o e‏ 
البحث السابع عشر: في الارادة والكراهة 


المسألة [۱۱۵]: الارادة وتقسيمها عند المعتزلة E‏ 


المسألة :]١١١[‏ آراء المعتزلة والمجبّرة حول تعلق الارادة بالحادث TY‏ 


المسألة [۱۱۷]: بحث فى تعلق الاردة بكل متجدد ا 
المسألة [114]: فى تقسيم الارادة الى المتماثل والمختلف Rs‏ 
رائ المصتف فى تقسيم الارداة O As‏ کی A‏ 
أدلة المجوزين محمد الامثال 9 
بحث فى أن الكراهة ضد الارادة ل ا اس ا ب ا 
المسألة 5 :]١‏ بحث في امتناع بقاء الارادة 2 


المسألة [۱۲۰]: بحث فى أن الارادة هل يجوز أن تتقدم الفعل 


المسألة [۱۲۱]: بحث فى أن الارادة غير موجبة للفعل ی 
المسألة [۱۲۲]: فى أن الارادة لا تقع متولدة عن الاسباب ... 


۳ 


البحث الثامن عشر: في الألم واللدة 


المسألة [۱۲۳]: بحث فى السبب الموجب للألم O‏ 
المسألة [۱۲4]: بحث فى أن الألم لا يوجد إلا في الحی e‏ 
المسألة [۱۲۵]: رأي المعتزلة في أن الالام غير باقية a‏ 


البحث التاسع عشر: فى النفار والشهوة 


المسألة [۱۲۰]: فى أن الشهوة غير مدركة ها 


المسألة [۱۲۷]: فى أن النفار والشهوة غير باقيين ب 0 
المسألة [۱۲۸]: في أن الشهوة تضاد النفرة الوقن جاو جا عم GS‏ ايه 
البحث العشرون: فى الإدراك فو نون نفد عو عاو اا وو ل ا ا 
الادراكات الخمسة اا ا م 1 ا ور CEBE‏ 
القول فى الإبصار 
المسألة [۱۲4]: بحث فى كيفية الأبصار O‏ 
المسألة [۱۳۰]: شروط الإبصار عند المتكلمين ا O‏ 
المسألة [۱۳۱]: بحث في كيفية انطباع صورة المرئي عند الانسان a‏ 
رأي القائل بان الابصار يكون بخروج شعاع من العين O‏ 
رد المصتف على هذا الرأي O ER RE‏ ی 
المسألة [۱۳۲]: رأي أصحاب الانطباع حول الرؤية ال 1 
القول فى بقية الادرا کات ی و 
بحث في الشَّم وی اديه ب کت یر وی مه 
بحث في الذوق ا اا و SR CEOS ES OSA‏ از 
بحث في قوة اللمس وأقسامها RE‏ ی 
البحث الحادي والعشرون: فى أحكام الأعراض رهظ 
المسألة [۱۳۳ ]: رأي المعتزلة والاشاعرة فى الاعراض ل 
جواب المصنف عن آرائهم و آدلتهم اه 
المسألة [۱۳6]: بحث فى قيام العرض بالعرض 00008 0 557*250 
المسألة [198]: بحث في امتتاع العرض بمحلين REE‏ 
المسألة [۱۳۹]: بحث في امتناع الانتقال على العرض ی ین 


البحث الثانی والعشرون: فى بقية الاعراض التى وقع الخلاف فیها بين 


المسألة [۱۳۸]: بحث فى الفناء یه دا له 
القول فى أحكام الفناء 3 1 
المسألة [۱۳۹]: فى أن الفناء لا ينفى OE‏ 
المسألة [140]: فى أن الفناء غير مقدور بالقدرة e‏ 
المقصد الثاني: في تقسيم الموجودات على رأي الأوائل 7 
تقسيم الموجود إلى الواجب والممكن ل 
بحث فى العَرض وأقسامه التسعة حاو ع ع ی 
البحث الأول: فى بقية الكلام فى الاجسام 200111 


الأول: فى الاجسام الفلكية O O‏ 
المسألة :]١41[‏ فى أن الافلاك غير ملوّنه E‏ 
السب قن ام و ا اب SSSA‏ ا 
المسألة [۱6۲]: بحث فى مصدر نور القمر ET‏ 
المطلب الثانی: فى الاجسام العنصريّة 55206 
المسألة :]٠٤١[‏ فى أن الأرض ساكنة ل 
المسألة :]١44[‏ أن الماء يحيط بثلاثة أرباع الأرض e‏ 
المسألة [146]: فى كيفية الأرض والهواء والنار e a‏ 
المسألة :]۱6٩[‏ فى عدم تلن الهراء RR O‏ 
المسألة [۱6۷]: بحث هن طبقات الاش 50070707 

القول فى المركبات SR ERS‏ ا ARS‏ 
المسألة [۱6۸]: فى سبب نزول المطر والثلج والبرد a‏ 


المسألة :]١48[‏ فى سبب حدوث الزلزلة والعيون السيّالة والقنی 


البحث الثانی: فى النفس و 


بحث فى النفس السماوية ORS‏ ا ا 
المسألة [۱۵۰]: فى أن کل حركة ارادية بحاجة إلى الغاية e‏ 


فهرس المحتوى ARS a eS RR‏ 10000 
بحث فى النفس الأرضية TAEDA DARTS‏ 
الادلة علی تجرید التفس هک EAGER‏ 
القول فى فوی النفوس اواو امو وك اق TEETER eS NSE‏ 
القو 8 النباتية وأقسامها ااا EEOC‏ 
بحث فى النفس الحيوانية و أقسامها SD oe‏ ی ۱۱ 
ا المشترك الخیال, الوهم» الحافظة المتخيّلة خط a‏ 
القول فى أحكام التفوس SSE IS‏ 0 010000 
المسألة :]١61[‏ فى اتحاد النفوس البشرية Ena‏ 01 
المسألة [۱۵۲]: بحث في بطلان التناسخ لقاب وام ف لمرو نم ا ۱ 
المسألة [۱۵۳]: فى بقاء النفوس بعد البدن ا 
المسألة [۱۵]: فى أن النفس لا يدرك الجزئيات o‏ 0 
المسألة حه شرم ا ارات oy‏ ا 
المسألة [۱۵]؛ بحث فى الملائكة والجه یسیع ان SG‏ 
البحث الثالث: فی تفن ل ا لوو ا م ا م TE‏ 
المسألة [1۵۷]: بحث فى تکثر العقول ل فا ۱۱ 
البحث الرابع: فى الکم 7 O‏ ی EE‏ 
المسألة [۱۵۸]: تقسيم الكم إلى المنفصل والمتصل ا ۱ 
المسألة :]٠١۹[‏ فى أن الكم لا ضد له OO‏ 
المسألة [۱۹۰]: فى أن الکم غير قابل للشدة والضمف ۱ 
البحث لخامس: فى الكيف CEES‏ هک تست شین ۵ ۱3 
آقسام الکیفیات ۱ 79 ”*شظ5ظ ا OR‏ 
البحث السادس: فى المضاف 15151 O E‏ |[ ۱ 
المسألة [۱۹۱]؛ فى اقتضاء الاضافات اموراً معروضة لذاتها ام و ا 
البحث السابع: في بقية الاجناس EER‏ 


المنهج الثالث: فى أحكام الموجودات و ا 
الاول فى العلة والمعلول ا VE‏ 
المسألة [۱۱۲]: في تقسیمات الموجب ی 
الصفة وأقسامها O‏ اا ا O‏ 
المسألة :]۱٩۳[‏ في وجوب المعلول عند وجود علته O‏ ا 
المسألة [۱۹6]: بحث في اتحاد المعلولات بالنوع SOs‏ 
المسألة [156]: جواز التركيب في العلل العقلية الوك م Ose‏ 
المسألة [۱۹۹]: بحث في صدور المعلولين عن البسيط ess bs‏ 
المطلب الثانى: فى الواحد والكثير و O‏ 
المسألة [۹۷]: فى تقوم الاعداد O O‏ 
المسألة [۱۹۸]: فى التقابل بين الواحد والكثير TT‏ 
المسألة [159]: فى بطلان مذهب القائلین بأن العدد مبادی الاشیاء ۱۵ 
المطلب الثالث: فى التماثل والاختلاف 1 OT ER‏ 
المسألة [۱۷۰]: بحث في امتناع اجتماع المثلين Ee‏ 
المسألة [۱۷۱]: بحث فى التقابل Oyen neh sD‏ 
المسألة [۱۷۲]:بحت ا والمتضادين والمختلفين EAE‏ 
المسألة [۱۷۳]: فى عدم تضاد الاجناس a‏ و 00000000 
المسألة [۱۷6]: فى أن ضد الواحد واحدٌ ال ا OSCR‏ 
المسألة [۱۷۵]: نی التضاد وأقسامه OS‏ فم ف ذ 
المطلب الرابع: في الكلّي والجزئي ASA E e‏ و کف ۳ NO‏ 
يكيف فن مها الکلی راتا OO O O‏ 
مدو بص اجر اتات 0 


المسألة [175]: بحث في تقسيم الكلي إلى النوع والجنس والفصل OO asses‏ 


فهرس المحتوى كسا الل طقال ملظ امقر ليم أ كأ امج وني السلا مال CITESEER ADOSER‏ 


المنهج الرابع: في اثبات واجب الوجود تعالى وبيان صفاته ا 
الااول: فى ابطال الدور والتسلسل وی مس ۱۵ 
البحث الثانی: فى بیان وجوده تعالى 000 0 
كله كلمي وال عاق وس دز تقال AS‏ اا ا 
البحث الثالث: فى الصفة الذاتية ا 000001 
رأي قاضی القضاة في تقسيم الصفات ان اا او ا 
رأي ا ما اف الباري الذاتية od‏ ل ةا 
أدلة المصنف على بطلان أدلة أبي هاشم 0 ۱۱ 
البحث الرابع: في أن الله تعالى قادرٌ SS‏ و 01000 
أدلة المعتزلة والاوائل وأجوبة المصنف ا[ E‏ 
تذنيبٌ: في أن قدرته تعالى تتعلق بجميع الأمور مجو ا ا ۱ 
بحث في وحدانية الله تعالى وأنه يستحيل أن يصدر عنه الا الواحد ا 
رأي النظام عن استحالة صدور القبيح منه تعالى ا ل 
آراء المتكلمين حول دور الفعل عنه تعالى أ و و دوا ايلا 
البحث الخامس: في أن الباری تعالی عالم O‏ 
بحث في معنى الاحكام ما ال وا و و IESE RISE‏ 
تذنيبٌ: في أن علمه تعالى بتعلق بجميع المعلومات اتوم نان ويد انا ما 
تنیهات: بحث في تعلق علم الله بغیر ذاته ۱ 
فى معنى العلم عند المصنف ف ا اا ا نار لال امد م لاماي ا مج 1 ۲ 
بحث في العدم والمعدوم ا ل ولاك لكا ل ومو لما و ل هم ۰ ۱ 
تذنیب: فى تقسيم العلم إلى الفعلى والانفعالي 05 1 101 هگ ۹6۵ ۱3۲ 
البحث السادس: فى أنه تعالى ا VENEERS ۱ E‏ 
عتاقن مص ی ی ا یود تسس 


58 هجو وشوو موز او OS RS‏ ووو رادم مز تاهج شین قن اشرل لین 
آراء المتكلمين حول معنى الارداة مونو رو او ۱۷۱۱۵ 
المسألة [۱۷۷]: بحث في عدم زيادة الارادة على الداعي فى حقه تعالى Wiss‏ 
رأي الاشاعرة حول معنی إرادة الله تعالى WSE SESS‏ 

البحث الثامن: فى أنه تعالى مدر E‏ 
رای الاشاعرة في ادرال الله تعالى وأجوبة المصنف على أدلتهم NOs‏ 
المسألة [۱۷۸]: رأي المتکلمین حول معنی الادراك وزیادته عليه تعالی ۱۳۹ 

وبة المصنف عن آدلتهم و کی ۱۱۳۲ 
أدلة المتكلمين النافين للزيادة n OE‏ 

البحث التاسع: فى أنه تعالى باقي ا 

البحث العاشر: فى أنه تعالى متکلم مر معد مسر NSLS ES‏ 
رأي المعتزلة والاشاعرة حول معنئ الكلام وأدلتهم ا 

البحث الحادى عشر: فى المعاق والأحوال ل ا رار 
بعك قر کا ا اال دا 5-06 ی 
أدلة الاشاعرة E NTE‏ 
أجوبة المصنف عن تلك الادلة E‏ | 
أدلة المتکلمین على الموضوع ی 
أجوبة المصنف على أدلتهم o‏ وام وك هر ا لا 
أدلة نفاة المعانى 0000 اا 
ات ا ما او ل ف ا لل لي 
المسألة [179]: بحث في حقيقة وجود واجب الوجود 000 
تحقيق في مفهوم الماهية ولوازمها 1[ 00000000 
أدلة القائلين بزيادة الوجود على الماهية ESA OB‏ 
رأي المصنف في الموضوع ORE Sa‏ 

۱۹۱ 


المسألة [۱۸۰]: فى أن استمرار الوجود هل هو صفة زايدة على ذات الشی» . 


رأي المصنف فى الموضوع ی 
المسألة [۱۸۱]: أدلة الاشاعرة على قدم کلام الله تعالی 0( 
رد المصنف لادلة الاشاعرة ا و ب اا ا ا 
البحث الثانى عشر: فى كونه تعالى صادقاً a‏ 
أدلة الاشاعرة 0 iS ORE SSS‏ 
ابطال المصنف لادلة الاشاعرة 0 2230701 
البحث الثالث عشر: فى بقية كلام فى الصفات الثبو تية RDS E‏ 
المسألة [۱۸۲]: رأي الاشاعرة فى وحدة علم الله وقدرته وإرادته 008 
المسألة [۱۸۳]: رأي الاشاعرة والمعتزلة فى کلام الله تعالی ای اه خن و 
المسألة [144]: بحث فى كيفية العلم القديم له تعالى SE‏ 
المسألة [۱۸۵]: فى كيفية تعلق العلم به تعالی ی 
المسألة ركه ]: SES‏ ی 
المسألة [۱۸۷]: رأي الاشاعرة فى التعلقات ..... EAS EO‏ 
المسألة [144]:بحث فى صفة التكوين ل ا ا 19 
الأدلة على بطلان صفة التكوين DT‏ 217100000 
تحقيق المصنف في الموضوع 0000 
المسألة [۱۸۹]: بحث فى صفات الباري تعالی 1 
المسألة [۱۹۰]: بحث فی آن حقیقتهتعالی معلومة للبشر RO ES‏ 
آراء المتکلمین حول الموضوع موم و ERE NEES‏ 
مذهب المصنف في الموضوع وأدلته e SEO‏ 


المنهج الخامس: فيما يستحيل عليه تعالى O‏ غ1« 
الاول: فى أنه تعالى غير مركب 0 | [ |[ | | |[ ز ز 1200 


AO QA ۶:۳۹‏ وود و م SEAT‏ اا ا وه رک ES‏ ی مناهج اليقين فى اصول الدين 


أدلة المصنف على عدم تركب الله تعالی وأن الوجود نفس الماهية فى حت الله تعالی ۲۰۱۰ 


البحث الثانی: فى أنه تعالى ليس بمتحيّز EE‏ 


جوات المصنف عن أدلتهم واقافء وه ة قةف يه امام فو ةم و مام ف من 
المسألة [191]: ا و ا ا ا 
البحث الثالث: فى أنه تعالى ليس فى محل 50 
البحث الرابع: في أنه تعالى ليس في جهةٍ 250000 


ی و ابعر لبسو 


البحث الخامس: فى أنه تعالى لا يتحد بغيره ........ E‏ 


البحث السادس: في أنه تعالی لیس بمحل للحوادث ا 
أدلة الجمهور على عدم اتصافه بالحوادث ش11 


أدلة المخالفين فى المقام ا A N‏ 
البحث السابع: في استحالة الالم واللذة عليه تعالی و 
بخث فی مفهوم الالم واللذة EES EEA‏ 
البحث الثامن: فى استحالة اتصافه تعالى بالكيفيات o‏ 
أدلة المتكلمية ف ا ر ی وا وی و 


بحث فى معنى الشهوة والنفرة وا مقي سه و E‏ ا 
البحث التاسع: : فى استحالة سلب الوجود عنه تعالى ES.‏ 


البحث العاشر: فى أنه تعالی بخالف غیره لذاته ی 
البحث الحادی عشر: فى أنه تعالی يستحيل أن يكون مرئاً ... 
رای عام لكا تن 1 
اعتراض الاشاعرة على أدلة المعتزلة Sa‏ 
أدلة الاشاعرة على الرؤية E SOT‏ 


١ه‏ هاه وم .هد وهاه و ۰ 


رد المصنف على أدلة الاشاعرة واعتراضاتهم Neo‏ 
البحث الثانى عشر: فى أنه تعالى غنىٌ مع لامو اام ركه جه وا SS‏ 
دلةالمعتزلة فى الموضوع ا A E‏ ا 
البحث الثالث عشر: فى أنه تعالی واحد O‏ ل ا 
تم ان مره etan‏ لم فوم مه 1 
مزاعم القائلین بأن العالم واجب الوجود» وابطال المصنف لأدلتهم ۱۱۰ 
المسألة [۱۹۲]: رأي المجوس فى صانع العالم E ER‏ 
المسألة [؟19]: رأي النصارى في صانع العالم 8 
بحث عن الاقانيم الثلاثة عند النصارى كينو ا هی TEDE‏ 
البحث الرابع عشر: فى اسمائه تعالى EE‏ > 
بحث فى معنی الاسم ره oS‏ ان 
آراء المتكلمين حول اسماء الله تعالى جو لماحو أي د o‏ سام شا هوق ذا 
البحث الخامس عشر: فى بقية الصفات على رأى الاوائل و | 
يتوق بع ا ECS‏ 
ا وم ومد iS OER‏ 
المسألة [۱۹4]: في أن البارى غنئ مطلقاً الو ا لج و 
کلام کلی فى الصفات #9 ا ا E‏ 
بحث فی تقسیمات الصفات و دم ی و و وی شرت ۴ ۲ 


بحث فى تقسيم الامثال إلى انحسنه والعبحه واه وه هد ود و و وام و هه ون نم و وه و هم هاه ۳۳۹ 
رأى المعتزلة والاشاعرة والمصنف حون الافعال ی ی 7 
المسألة [۱۹۵]: فى أن العلم بحسن الاشياء وقبحها عقلىٌ ا 


رأي الاشاعرة في أنه لا خسن ولا تبح فى العقا, بإ هما معلومان بالشرع 0۹ 


أدلة العدلية على الحسن والقبح 1 00000 
احتجاج الاشاعرة على مذهبهم TRESS EEA‏ 
جواب المصنف عن أدلة الاشاعرة SNS SS‏ 2 ۱۳۲ 
البحث الثانی: فى أنًا فاعلون E E‏ 
آراء سای توا مصدر الافعال الصادرة 0 00 
استدلال المعتزلة على مذهبهم ب ا aha‏ 
احتجاج الاشعرية على مذهبهم حنه و OGDEN‏ 
أجوبة المصنف عن أدلة الاشعرية ال ل ور م ES‏ 
المسألة :]۱۹١[‏ فى رد مذهب القائلين بالكسب فى الافعال Ee‏ 
المسألة [199]: في قسمة الافعال إلى المباشر والمتولد والمخترع Eee‏ 
المسألة [194]: دفاع المصنف عن قولى أبى الحسين البصري فى القول بالاختيار . ۲4۳ 
المسألة [۱۹۹]: فى قول الاشاعرة لا تفس اال تا E‏ 
البحث الثالث: فى أنه تعالی لا یفعل القبیح؛ ولا يخلّ بالواجب ۲۹۳ 
المسألة [۲۰۰]: بحث فى ارادة القبيح وترك ارادة الحسن Edessa‏ 
E‏ ا ۱۳۵۵ 
المسألة [۲۰۱]: فى أنه تعالى لا يفعل الا لغرض OLE GS‏ 
حجة الاشاعرة rge ١‏ ۱ افد اناا ماقت الم ا 
البحث الرابع: فى التكليف E Dt‏ ۱۱۲ 
المسألة [۲۰۲]: بحث فى وجوب التکلیف ۱ 
ا و ا اف ESR‏ 
OOO OOo EET‏ 
المسألة [۲۰۳]: بحث فى أن وجوب التكليف يشمل المؤمن والكافر O‏ 
المسألة [204]: في أقسام متعلق التكليف ا ا 


المسألة [۲۰۵]: شروط المكلف والمكلف به اذ[ 00000001 


قاعدة: فى كيفية تعلق تكليفين بمكلف واحد ESO‏ وم 


بحث فى ما يوجب زيادة شهوة المكلف ا لتو ا وجا الا و م وا ری 


آراء أهل المذاهب والعدلية عن الألم ا 125100 


المسألة [۲۰۷]: بحث فى قبح الظلم مطلقاً ل ب E‏ 
المسألة :]2١4[‏ بحث فى قبح الظلم إذاكان ضررياً ا نا 
المسألة ار الصادر عنه تعالی O‏ 
تذنيب: آراء المتكلمين حول الألم الصادر عنه تعالی ی ی 
تذنيب: بحث حول حكم الألم واللّذة الصادران عنه تعالى TT‏ 
البحث السابع: فى العوض اا SS‏ 
المسألة [۲۱۰]؛ بحتذقي زوم دوام العوض المستحق عليه تعالى 57 


المسألة [۲۱۱]: بحث في أنه يجب استيفاء العوض المستحق عن الظالم 


المسألة [۲۱۲]: جواز تمكين الله الظالم من الظلم ا اا 


الببحت الثامن: فى الاجال 170 
بحث فى مفهوم الا جل, وأدلة المتكلمين حول المقتول 5 
البحث التاسع: فى الارزاق والأسعار o‏ 


بحث في مفهوم الرزق عند العدلية والمجبرة ا و 


المسألة [۲۱۳]: استدلال الصوفية على المنع من طلب الرزق 


المسألة [۲۱6]: بحث فى معنى السعر وأقسامه نكن جاح يوا ره مامحو نل لأف ET‏ ا ذف لا أو ليت 
البحث العاشر: فى الأصلح 17111( 
أدلة المتكلمين فى وجوب الأصلح وعدمه E‏ 


بحث فى فوائد النبوة افو و اشح اا اخ لل مدع ESE Seet‏ 
أدلة الذاهبين إلى أن البعثة عبث ل 


رد المصنف علی آدلتهم O a‏ 
البحث الثالث: فى وجوب البعثة نوا ان أطي EU‏ ی 
EEE AEE Ae E TR‏ 
أدلة ال راو عل وجب اله ESE‏ 
البحت الرابع: ي ابات نبوة محمد رستن ان عله رال TTS‏ 


أدلة المصنف فى اثبات النبوة و اع 


اخباره (متر اف علب وأك) عن الغيب والمعجزات المنقولة EY‏ 
الا ستدلال باخلافه رملىانه علبه واله) RE‏ اال سه es‏ اموا مر ی 


االاستدلال بهو نه الدلمية (صلر الله عنه واله) ب 0 DA‏ زر 


هه و ه هاه هاه © و و و و 


فهرس المحتوى امسو تق أ ی هر و را ار 
اخبار الانبياء السابقين بظهوره سان اف عله وا Veen‏ 
الاستدلال بالتواتر وعدم معارضة العرب NEES E‏ 
رد المصنف لادلة المشككين الات امش و سلطا قرو واب وول ۲۱۷9 
البحث الخامس: فى كيفية اعجاز القرآن ay‏ 0 
أدلة المتکلمین قاتا القرآن 0000 0 
استدلال القائلون بالصر فة Os‏ ی( 
استدلال القائلون بالفصاحة O o‏ ا RE‏ 
البحث السادس: فى وجوب العصمة VASES‏ 
جك ل ی لفنلا اک ی انا ا E‏ 
بحث في عصمة جميع الأتبياء من الصغائر والكبائر ال ا 
دليل الشيعة على العصمة المطلقة ADEE ES‏ 
البحث السابع: في أن الانبياء أفضل من الملائكة 0 
استدلال المخالفين للافضلية لماوعو ASR O‏ 
البحث الثامن: فى الكرامات EN‏ 
أدلة الل اه ا والمنع ا ا ا 
بحث فى جواز صدور المعجزة ارهاصاً اا ۱ 
البحث التاسع: المسألة [۲۱۵]: بحث في أنه لا يجوز الخلو من النبي فى زمانٍ ... ۲۸0 
المسألة [۲۱۵]: عدم جواز الخلر من الج ف رمان من الارفته ی ۲۱۱۵ 
المسألة :]۲٠١[‏ جواز بعثة رسول من غير شرع ل 
المسألة [۲۱۷]: فى أن رسول الله مئاد عب واد أفضل من بقية الأنبياء eae‏ 
المسألة [۲۱۸]: بحث في الطريق إلى معرفة شرع رسول الله لر د عب رن ۰۰۰۰۰ ۲۸ 
المسألة [۲۱۹]: بحث فى أقسام التكليف والواجبات الشرعية ET‏ 


المنهج الثامن: فى الامامة AES ORES SE SE A‏ 
الاول: : بحث في / معنى الامام ووجوبه OE‏ سواسو سا ا ا 
أدلة المتكلمين على كيفية وجوبه 001 ا 00 
ادلة الذاهبين إلى أن فى نصب الامام مفسدة OSS‏ و ۲۱۱ 
أجوبة المصنف رداً لأدلتهم 1[ذ[ذ1[1[ [ [ 1 O‏ 
بحث في أقسام فاعل اللطف ل ا 
بحث في أن الإمامة لطف من الله تعالى REDS‏ ا ۲۱۲ 
البحث الثانى: فى أن الامام يجب أن يكون معصوماً O‏ 
آراء المذاهب الاسلامية حول العصمة جه و هه موا وم لاوا Osa‏ 
البحث الثالث: فى أن الامام يجب أن يكون منصوصاً عليه ۳ 
آراء المذاهب الاسلامية حول النص على الامام اا ا 
البحث الرابع: فى أن الامام يجب أن یکون أفضل من رعیته ۳ 
البحث الخامس: فى اختلاف الناس فى الائمة فم ويخ ووم و وس نی ۳۲ 
آراء ارات الاه حول الامام بعد e‏ الله رمن اف علبه وآله) 3 ا 
البحث السادس: فى تعبين ا 000011 ا 
أدلة تست على از عليّاً عبنم هو الإمام بعد رسول الله سلن اف عله راد اا 
أدلة المخالفين لامامة على مب التلام) بعد الر سول (ملی اف عليه وأله) TNA‏ 
أجوبة المصنف عن أدلتهم بجعا ع ع مدر تح فاخو OO‏ 
البحث السابع: : في امامة باقي الأئمّة نمه الا نی عشر رعلبهم اتلام وو 
البحث الثامن: فى كلام کلی فى الغيبة 10 
البحث التاسع: المسألة [۲۲۰]: وجوب الاقرار بإمامة الائمة الائني عشر رهم۳۳۱۰ 
المسألة [۲۴۱]: فی أن الائمة أفضل من الملائكة TE‏ 1 
المسألة [۲۲۲]: فى أن فاطمة بعبهانلا,, معصومة i TT‏ 


المسألة [۲۲۳]: فى أن الملائكة مَغصومون SS‏ ل اب 


المسألة [۲۲۵]: بحث في تفسير الاعادة ومعنى اعادة المعدوم e‏ 
المسألة [۲۲۹]: بحث في بقاء الاجسام وفنائها E eS‏ 
المسألة [۲۲۷]: بحث فى امکان خلق عالم آخر وه 
المسألة [4؟؟]: في انقطاع التكليف عقلاً ونقلا 9 
البحث الثانى: فى وجوب المعاد ا رحو اا سس ا 
المسألة [۲۲۹]: بحث فى اثبات المعاد البدنى ا 
O E 127375‏ 
جواب المصنف عن أدلتهم 8 A E‏ ۳ 
المسألة [۲۳۰]: بحث فى أن الاجزاء يعدم ثم يعاد ام لا ۳[ 
المسألة [۲۳۱]: بحث حول عذاب القبر والميزان والصراط و امد ۱ 
المسألة [۲۳۲]: بحث فى أن الجنة والنار مخلوقتان الان ESS‏ 
المسألة [۲۳۳]: بحث ۳ استحقاق المكلف العوض على الله تعالى 55 
البحث الثالث: فى كلام الأوائل فى هذا الباب ی ی 
بحث فى أقسام أصحاب العقائد 7 111111111111 
المسألة [۲۳۵]: في معنى اللذة والمرن SEE‏ و لل ا و 
المسألة [۲۳۵]: بحث فى العقاب ل 1 


المنهج العاشر: فى الوعد والوعید 9( 
بحث فى معنی المدح والذم والتنظیم والاستخاف والثواب والعقاب والشکر ی 
البحث الأول: بيان وجه استحقاق هذه الأمور هی هو و 


المسألة [۲۳۹]: فى أن الاضلال هل يستحق به شىء ام لا 5206 
المسألة [۲۳۷]: فى أن المطیع يستحق بطاعته ۳ TT‏ 
المسألة (۲۳۸]: فى أن العاصى يستحق العقاب O‏ 
آراء المتكلمين 5 او ا را 
تذنيبٌ: في أن الثواب والعقاب یستحقان على الله تعالی تون 
المسألة [۲۳۹]: بحث فى دوام الثواب والعقاب ا 
الحبث الثانی: فى مسائل تتعلق بالثواب والعقاب 5 
المسألة 4 افر تاه وه و 
انا ا مت د اقا اناف ی ارات رالات 200 
أل المشترطین للموافاةوالنفین لها 9 OT AG‏ 
المسألة [۲6۲]: بحث فى الذنب الصغير والكبير 520000000 
البحث الثالث: فى الاحباط والتكفير E‏ 
كا مس اعدا کر و ی و 
رأي المصنف والمعتزلة في المقام OT‏ 


أدلة المتكلمين على الاحباط TEY‏ 
البحث الرابع: فى أن عذاب الفاسق منقطع RS‏ 
أدلة المصنف على أن الفاسق لا يخلد فى العقاب e‏ 
احتجاج الوعيديه على خلود الفاسق فى قلات الو 
رد المصنف على أدلتهم لس 
المسألة [4؟]: بحث فى عقاب الكافر AR‏ 
البحث الخامس: فيما نشقط به العقاب SS‏ 


۲۵ sr 


المقصد الثانى: التوبة O‏ ی OS‏ 
یاه موق اولع سوبدلا بتري مام ات ل امار ۳ ۲۱ 
المسألة [144]: بحث فى شروط صحة التوبة ل ا ی ۱۲۳۰ 
المسألة [140]: التوبة هل تصح من قبيح دون قبيح Sa‏ ا ۲۰۱۱ 
المسألة :]۲4٩[‏ في أن قبول التوبة واجبة ی 
المسألة [۲۶۷]: بحث فى أن العقاب يسقط بالتوبة راسو الام A‏ 
آراء المتكلمين فى المقام مد جد ني لانو یک ی ی ا 
المسألة أ تبسك فى آن التوبة مسقطة قات لذانها ااا n‏ 

المقصد الثالث: فى الشفاعة ااا 00 
بحث فى أن اا للمؤمنين أو للفساق اماد سوا طن اسن ذه وس ی TAO‏ 
أدلة او الشفاعة مختصة بالفساق NORA SER‏ 

المنهج الحادى عشر: فى الأسماء والاحكام O Da‏ 

. آراء لمتکلمین :فى معنی الایمان Og‏ ةناح ف لا سك 
رأی المصنف وأدلته فى معنی الایمان دونه و هه و ات ی ۵ ۲۱ 
المسألة [149]: بحث فى أن صاحب الكبيرة موم 0 زو و ۳۱۱ 
آراء أصحاب المذاهب فی صاحب ا ا[ 00000000 ا 
المسألة [۲۵۰]: بحث في معنى الكفر م ا مو ا 
المسألة [۲۵۱]: بحث في التأويل رک E OR‏ 
المسألة [۲۵۲]: بحث في معنى الفسق 0001 
المسألة [۲۵۳]: فى حكم المؤمن وما يستحقه Vit‏ 

المنهج الثانى عشر: فى الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر os‏ 
عدا ذو عل رار ا PVs‏ 


الأدلة الشرعية والعقلية علی وجوبهما ا i‏ 
المسألة [04؟]: شروط الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر ET‏ 
المسألة [۲۵۵]: بحث في كيفية وجوبهما 9[ 
المسألة [۲۵۰]: فى آقسام المعروف والمنكر سج ةن مکش زو 
المسألة [۲۷]: بحث في الدعاء ل NS O‏ 


شروط حسن الدعاء وأهاة ا و و واه و واه هاه هاه هاو اه هاه ها فاه و اه و و و و هاه اه .اماه و اه و هو و و وه 


المسألة [۲۵۸]: أقسام ما يتناوله الدعاء ا م ناي 


